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अस्तावना 


भारतवर्ष संसार के समय देशों में सवसे प्राचोन और सब में अग्रगण्य है। उसका 

भारत' यह ताम जहाँ एक ओर 'भरतस्य इदम्‌-महाराज भरत द्वारा संगठित-उनकी 
नीतियों पर परिचालित राष्ट्र! के अर्थ में अन्वर्थ है, वहों दूसरी ओर 'भा-ज्ञाव में, रत- 
सँल्लग्न तत्त्वज्ञान के अर्जन में निरन्तर व्यापुत' इस कर्थ में भी अच्चर्थ हैं। उसकी 
पहली अन्वर्थता उसके उस प्राचीनतम वैज्ञानिक समाजरचना से प्रमाणित होती है जो 
वर्णाश्रभव्यवस्था के साम से चिरविदित है भौर जो आज भौतिक विज्ञान के उत्कर्ष के 
इस मध्याक्त काल में भी अपना शिर उठाए हुए है और दूसरों अच्चर्थता इस 
राष्ट्र के विद्याप्रेमी सज्जनों की उस चिरन्तन ज्ञानसाधना से प्रमाणित होती है जिसके 
फलस्वरूप संस्कृत भाषा के माध्यम से उच्च कोटि के अनेकों शास्त्र आज भी हमें 
उपलब्ध हो रहे हैं । ऐसे शास्त्रों में, ऐसी विद्याओं में 'आन्वीक्षिकी का स्थान सर्वप्रथम 
है। उसके बारे में न्‍्याग्रदर्शन, प्रथमसूत्र के वात्स्यायनभाध्य में उद्धृत यह उत्ति 
सर्वथा सत्य है-- 

प्रदीपः सर्वविद्यानामुपायः सर्वकर्मणाम्‌ । 

आश्रयः सर्वधमौणां सेयमान्वीक्षिकी मता || 

आन्वीक्षिकी सम्पूर्ण विद्याओं का प्रकाशक, समस्त कर्मों का साधक ओर 
समग्र धर्मों का आश्रय हे । 

आन्वीक्षिकी-- 

'आल्वोक्षिकी) का अर्थ है प्रत्यक्षदृष्ट तथा शास्त्रश्ुत विषयों के तात्त्विक स्वरूप की 
अवगत कराने वाली विद्या। इस विद्या का ही नाम है व्यायविद्या वा न्यायशा(्र । 
जैसा कि वात्स्यायन ने कहा है -- 

प्रत्यक्षागमाभ्यामीक्षितस्थ अन्वीक्षणमन्वीक्षा । तथा प्रवतत इत्यान्वी- 
क्षिकी--न्यायविद्या--न्यायशास्त्रम्‌! ( स्यायभाष्य १ सूत्र ) 

आल्वीक्षिकी में स्वयं न्याय का तथा न्याय की प्रणालों से अन्य विषयों का 
प्रतिपादन होने से उसे न्‍्यायविद्या वा न्यायशास्त्र कहा जाता है । ' 

इसे यत्र तत्र हेतु विद्या, हेतुशास्त्र, तर्कशास्त्र आदि अन्यान्य नामों से भी व्यवहृत 
किया गया है। 


श्रीकेशवमिश्रग्रणी ता 


तरकभाषा 
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हिन्दीव्याल्यासहिता 


व्यास्याकारः 
श्रीबदरी नाथशुक्क। 
वाराणसेयसंस्कृत विश्वविद्यालये 
न्यायवेशेषिकविभागस्य 
प्राष्यापक अध्यक्षशच 


नस्याय--- 

न्‍्याय' विचार की उस प्रणालो का नाम है जिसमें वस्तु-तत्त्व के निर्धारणार्थ 
सभी प्रमाणों का उपयोग किया जाता हैं। वात्स्यायन ने प्रमाण; अथंपराक्षण न्याय; 
( नया. भा. १ सू. ) कह कर यही मत व्यक्त किया है । 

न्याया शब्द से उन वाकयों के समुदाय को भी अभिहित किया जाता है जो अन्य पुरुष 
को अनुमान के माध्यम से किसी विपय का बोध कराने के उद्देश्य से प्रयुक्त किये जाते हैँ । 
वात्स्पायन ने उसे 'परमन्याय” कह कर वाद, जल्प, वितण्डारूप विचारों का मूल एवं 
तत्वनिर्णय का आधार बताया हैं। जैसे--- 

साधनीयाथस्य यावति शब्दसमूहे सिद्धि; परिसमाप्यते, तस्य पद्चाव- 
यवाः आंतेज्ञादय/ समृहसपंक्ष्यावयबा जच्यन्तें। तंपु अमाणसमवायः। 
आगमः प्रतिज्ञा, हेतुरमुमानम , उदाहरणं प्रत्यक्षम , उपमानसुपस्ान्म्‌ , सब- 
पामेकाथंससवाय सामथ्यग्रदशन्त निगप्तननमसिति | सोड्य परमा न्याय इति | 
एतेन बादुजल्पवितण्डाः अवतन्ते, नातोडन्यथेति | तदाश्रया च तत्त्वव्यवस्था। 

(न्‍्या« भा० १ लू ० ) 

जिस अर्थ का साधन करना अभीष्ट हैं उसकी सिद्धि जिस वाक्यसमूह का 
प्रयोग करने पर सम्पन्न होती है, प्रतिज्ञा भादि पांच वावय उस वावयसमूह- न्‍्यायवाक्य के 
अवयव कहे जाते है। उन वाकयों में सभी प्रमाणों का समावेश होता हैँ । जैसे प्रतिज्ञा में 
शब्द प्रमाण का; हेतु में अनुमान प्रमाण का; “उदाहरण' में प्रत्यक्ष प्रमाण का और 
उपनय' में उपमान प्रमाण का। 'निगमन? से एक अर्थ के साधन में सभी प्रमाणों के 
योगदान का प्रदर्शन होता हैं । यह शब्दसमूह्‌ 'परमन्याय' हैं । इसी के द्वारा वाद, जल्प, 
वितण्डात्मक कथायें की जाती हैँ । इसके बिना वाद आदि कथायें सम्भव ही नहीं 
हो सकतीं । तत्त्वनिर्णय भी इसी पर आश्रित होता है । 2 


न्यायशासत्र के भेद-- 


भारत के दाहंनिक वाइसय में नन्‍्यायशञाास्त्र के दो भेद माने गये हैं। वैदिक न्याय 
,और अवेदिक न्‍याय । वैदिकन्याय को आधुनिक ऐतिहासिकों ने 'ब्राह्मणन्याय? की संज्ञा 
दे रखी है | यह न्याय गौतमीय न्याय, काणाद न्याय, कार्पिल न्याय, पातञ्जलू . न्याय, 
जैमिनीय न्याय और वेयासिक न्याय के रूप-में पल्लवित और पुष्पित हुआ हैं । इन सभी 
न्‍्यायों में गौतमीय न्याय ही अपने . स्वरूप और विपय के_ विस्तार तथा अपनी गरिमा 
गीर गरभीरता के कारण भ्न्‍्यायशास्त्र! के मौरवपर्ण नाम से अभिहित होता हैं । अवैदिक 
न्याय के दो भेद हैं--वौद्धन्याय और जैनन्याय, जिनकी चर्चा बाद में की जायगी । 
न्यायशास्त्र के प्रवर्तक गोतम मुत्रि ने 'निःश्रेयस-मोक्षः को ही उस शास्त्र का 
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प्रयोजन माना है और उसे प्रमाण, प्रमेय आदि सोलह पदार्थों के वत्त्वज्ञान से साध्य 
बताया है। यथा +-- 

प्रमाण, प्रमेय, संशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, तकें, निर्णय, 
वाद, जल्प वितण्डा, हेव्वाभास, च्छल, जाति, निग्रहस्थानानां तत्त्वज्ञानान्निः- 
श्रेयसाधिगमः | ( न्‍या० द० १।'।१) 

सुत्रि का अभिप्राय यह है कि न्यायशास्त्र के अध्ययन से पदार्थों का तत्त्वज्ञान होता 
हैं ओर उससे आत्मतत्त्व का साक्षात्कार होकर मोक्ष की प्राप्ति होती है। उसका 
क्रम यह है - 

तत्त्वसाक्षात्कार से मिध्याज्ञान की निवृत्ति; मिथ्याज्ञान को निवृत्ति से राग, द्वेष, 
मोहरूप दोपों की ।नवृत्ति; दोयों की निवृत्ति से धर्म एवं अधर्मरूप प्रवृत्ति की निवृत्ति; 
प्रवृत्ति की निवृत्ति से पुनर्जन्म की निवृत्ति और पुनर्जन्म को निवृत्ति से समस्त दुःखों 
की आत्यन्तिक निवृत्तिरूप अपवर्ग-निःश्रेयल-मोक्ष की प्राप्ति) यथा +- 

दुःखजन्म्रवृत्तिदोपमिथ्याज्ञानानामुत्तरोत्तरापाये तदनन्तराभावादपवग: 
( न्‍्या० द० १॥१२ ) 

न्यायशास्त्र का आद्य ग्रन्थ है 'न्यायसूत्र । जिसे न्‍्यायदर्शन भी कहा जाता हैं। यह 
मह॑पि गौतम की अपनी रचना है जो जगत की विविध यातत्ावों से पीड़ित प्राणिवर्ग के 
कल्याणार्थ को गईं हैं। जैसा कि गड्भेशोपाध्याय ने अपने “तत्त्वचिन्तामणि? ग्रन्थ के 
आरम्भ में कहा है-- 

अथ' जगदेव दुःखपक्चनिमग्नमुद्िधीषुंः अष्टादश विद्य स्थानेष्वभ्यर्ित- 
तमामान्‍्वीक्षिकीं परमकारुणिको मुनिः प्रणिनाय! । 

न्यायदर्शन में कुल पाँच अध्याय हैं । प्रत्येक अध्याय में दो आह्लिक हैं। प्रथम 
अध्याय में ग्यारह प्रकरण, एकसठ्यूत्र, द्वितीय अध्याय में तेरह प्रकरण, एक सौ तैंतीस 
सूत्र; तृतोय अध्याय में सोलह प्रकरण एक सौ पैंतालीस सूत्र; चतुर्थ अध्याय में बीस 
प्रकरण, एक सौ अठारह सूत्र भौर पञ्चम अध्याय में चौत्रीस श्रकरण, सड़सठ सूत्र हैं । 
इस प्रकार न्यायदर्शन के ५२८ सूत्रों में प्रमाण आदि सोलह पदार्थों का विद्वद वर्णन 
किया गया है । 

दो धारायें-- 

गौतमप्रणोत वैदिक न्यायशज्ञास्त्र के समग्र वाहःमय को दो घारावों में विभक्त 
किया जा सकता है- प्रमेयप्रधान और अ्रमाणप्रधात । जिसमें भमेय के 
प्रतिपादन की प्रधानता होती है उसे प्रम्ेयप्रधाव और जिसमें प्रमाण के प्रतिपादन की 
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प्रघानता- होती है. उसे प्रमाणप्रधान कहा जाता हैं। गीतम से गद्जेशोपाध्याय के 
पूर्व तक के न्यायविद्‌ विद्वानों की कतियां प्रमेयप्रधान हैं. और गद्जेशोपाव्याय की तख- 
ख्िन्तामणि तथा उस पर आधारित परवर्ती विद्वानों की समग्र. कृतियाँ . प्रमाणप्रवात 
हैं। प्रमेयप्रवान ग्रन्थराशि को प्राचीनन्याय तथा प्रमाणप्रवान ग्रन्यराशि को 
नव्यन्याय कहा जाता हैं । 


>क्यायदर्शन' में. प्रमेय के प्रतिपादन की प्रघानता - हैं, प्रमाण के प्रतिषादन की 
प्रधावता नहीं है, वयोंकि पाँच अध्याणें के 'न्यायदर्शन! के थोड़े ही छल 
प्रमाण के प्रतिपादन में विनियुक्त हैं,। जैसे प्रथम अध्याय, प्रथम आह्विक, प्रमाण- 
लक्षण-प्रकरण के ६; ट्वित्तीय अध्याय, प्रथम आह्विक, प्रभाणसामान्यपरो क्षा-प्रक- 
रण के. १३; प्रत्यक्षपरीक्षा-प्रकरण के १२; अनुप्तानपरीक्षा-प्रकरण के २; उपमान- 
पुरीक्षा-प्रकरण के ५; शब्दसामान्यपरीक्षा-प्रकरण के ८; इब्दविश्ेपपरीक्षा -प्रकरण के 
६२ तथा द्वितीय अध्याय, छिलीय आएहिक, - प्रमाणचतुप्ट्वपरीक्षा-प्रकरण के 
१२ सूत्र । इस प्रकार _न्यायदर्शन' के ५१२८ सूत्रों में केवछ ७० सूत्रों में हो प्रमाण का 
प्रतिपादय किया गया है। अन्य समस्त सूत्रों में आत्मा आदि १२ प्रमेय॑. तथा 
उनके किसी प्रभेद में अन्तर्भूत होने वाले पदार्थों का प्रांतपादन है। अतः प्रमेय के भरति- 
पोंदन की प्रधानता के कारण 'स्यायदर्शन' प्रमेयप्रवान ग्रत्थ है। इस मूलग्रन्थ के 
प्रमेयप्रंधान- होने से इस ग्रन्थ में स्वीकृत क्रम से पढार्थों का प्रदिपादत करने के 
छिंये जो ग्रन्थ प्रणीत हुये है वे सव भी प्रमेयप्रधान हैं । “्यायसूत्र' से गद्धेझोपाध्याय के 
पूर्व तक के प्राय: सभी ग्रन्थ था तो नयायसूत्र” के क्रम से रचित हैं, या किसी प्रमेय- 
विशेष-का- प्रधानरूप से प्रतिपादन करने के लिये प्रणोत हैं, अतः वे सब ग्रन्थ प्रमेय- 
प्रधान हैं और प्रमेयप्रधान होने से 'प्राचीनन्‍्याय' हैं। ” 5. 
7“ गज्जेँशोपाध्याय की 'तस्वचिन्तामणि' में “प्रमाण' का बड़ा गमस्मीर जौर विस्तृत 
प्रंतिपादन किया गया है । अतः बह तथा उसकी टीका, प्रटीका, टिप्पणी आदि के रूप 
में अथवा उसके किसी एक अश के विस्तृत विवेचन के रूप में जो ग्रन्थ प्रणीत हुये. हैं, वे 
सब प्रमाणप्रघान हैं और प्रमाणप्रधान होने से 'नव्यन्याय' हैं ) 

प्राचीनन्याय और नव्यन्याय में जो भेद है वह मुख्यतया उन्तकी भापा और 
बोछी पर आधारित है। उन दोनों के ग्रन्यों की भाषा और शझेली में इतना पर्याप्त 
और स्पष्ट अन्तर है जो साधारण अध्येता को भो तिरोहित नहों रह पाता । प्राचीन- 
स्थाय के ग्रन्थों में जहाँ प्रकारता, विशेष्यता, संसर्गता, प्रतियोगिता, अनुमोगिता, 
अवच्छेदकता, अंवच्छेच्ता, निरूपकता, मिरूप्यता आदि शब्द कठिनाई से प्राप्त होते हैं 
बी -लव्यन्याय के ग्रन्थों में इनको भरमार रहती है। नव्यन्याय के ये शब्द 


55. रोज 


उसमें प्रवेश चाहने वाले अध्येतावों को ठीक उसी प्रकार भयावने लगते हैं जैसे किसी 
महान्‌ अरण्य में प्रवेश करने वाले मनुष्यों को सिंह, व्याप्र आदि उसके बड़े बड़े 
हिसक जस्तु । | ४ 
दोनों की शैली में भी महान्‌ भेद है। प्राचीन न्याय की भाषा सरल और निराडम्वर 
होने पर भी प्रायोगिक शेली के कारण इतनी संक्षिप्त एवं सांकेतिक होती है कि उसका 
प्रतिपाद विषय अनेकत्र शीघ्रता से स्फुट नहीं हो पाता । बहुत से अनुमान ऐसे प्रयुक्त होते 
हैं, शैली की दुःशीलता के कारण ही जिनका अनुमानत्व स्पष्ट नहों हो पाता | पक्ष, 
साध्य और हेतु की विशद प्रतिपत्ति नहीं हो पाती । किन्तु नव्यन्याय की भाषा आडम्बर- 
पूर्ण तथा ऊपर से स्वरूपतः दुर्गम होने पर भी शैली को शालहीनता के कारण अर्थतः 
अत्यन्त स्पष्ट होती है। पारिभाषिक शब्दावली का परिचय रहने पर भाषा वा शैली के 
कारण प्रतिपाद्य विषय के समझने में कोई कठिनाई नहीं होती । कहीं कोई अस्पष्टता नहीं 
रहती । विषय तथा प्रतिपादव दोनों के गुण-दोष चन्द्रमा की धवलिमा और कालिमा के 
समान स्पष्ट दीोख पड़ते हैं । हद 
प्राचीनन्‍्याय और तव्यन्याय में एक और भी अन्तर है। वह यह कि प्राचीत 
न्याय में विषय का प्रतिपादन स्थूल होता हैं। उसके विचार तलस्पर्शी नहीं होते । 
वे विषय के वाह्य कछेवर का ही स्पर्श कर रुक जाते हैं । किन्तु चव्यन्याय में विषय 
का प्रतिपादन सुक्ष्म होता है । सूक्ष्म ही चहीं परम सूक्स होता हैं। उसके विचार विपय 
के सर्वाज्ध)॒ का स्पर्श करते हैं। वें उसके अन्तर में प्रविष्ठ हो उसे निर्ममता के साथ 
खुरेदते हैं। उसका कठोर और निष्पक्ष परीक्षण कर उसके श्वेत और काछे दोनों 
पक्ष अध्येता के समझ प्रस्तुत करते हैं । अनेक आलोचक तो उसके सूक्ष्मतम प्रतिपादन को 
खाल की खाल निकारूना' कह कर उसका उपहास करते हैं 4 - हे 
हाँ तो, तथ्य यह है. कि न्‍्यायशास्त्र के, ध्राचीनन्‍याय और नव्यन्याय नाम.के 
जो दो प्रस्थान प्रतिष्ठित हैं उनका आवार है प्रतिपाद्य विषय का गोणप्रधातमाव तथा 
भाषा और शैली की भिन्नता । किन्तु दोनों प्रस्थानों का मूछ स्रोत एक ही है, और वह 
है पूर्वनिदिष्ट 'न्यायदर्शन! अथवा 'न्यायसूत्र । . कि 
ध्यायदर्शन! का अणेता-८ 
स्यायदर्शव-न्यायसूत्र के 
प्रामाणिक आधार हैं । जैसे-- थ 
(१ )-क--कणादेन तु सम्मोक्तं शास्त्र वशेपिकं महत्‌ । 
गोतसेन तथा न्याय॑ सांख्यं तु कपिलेत वे ॥| 
( पद्मपुराण, उत्तरखण्ड, बध्याय २६३ ) ०5 


प्रणेता के विपय में विद्वानों में मतभेद-है और उसके कई 


[ -< ]] 


कणादने महान्‌ वैशेषिक शास्त्र की, गोतम ने न्‍्यायशास्त्र की तथा कपिल ने सांख्य- 
शास्त्र की रचना की । 


ख--एबा मुनिमप्नवरगोतसूत्रद्ृत्तिः 
श्रीविश्वनाथकृतिना सुगमाल्‍्पवर्णी। ॥॒ 
श्रीकृष्णचन्द्रचरणाम्बुज चद्व रीक- 
श्रीमच्छिरोमणिवच/प्रचये रकारि ॥ 
( न्यायसूत्र, विश्वन्नाथवृत्ति ) 
गंविद्वनाथ' ने श्रीकृष्ण के चरणकमल के भ्रमरभूत ताकिकशिरोमणि रघुनाथ के 


घचनों के अनसार मुनिप्रवर गोतम के न्यायसूत्रों पर सुबोध और संक्षिप्त शब्दों में इस 
वुत्ति' का निर्माण किया । 


कु 


हि ग--सुक्तये यः शिल्यत्वाय शास्त्रमूचे सचेतसाम्‌ । 
गोतम॑ तमवेतंव यथा वित्त्थ तथव सः ॥ 
नपध, सगे १६। 
जिस व्यक्ति ने ऐसे न्‍्यायशास्त्र का उपदेश दिया जिसके अनुसार चेतन मानव मुक्त 
होने पर वेतनारहित हो पत्त्वर जेसा हो जाता है उस गोतम को गोतम ही-पूरा बेलही' 
समझो । 


इन प्रामाणिक वचनों तथा विद्वत्समाज की प्रसिद्धि और धारणा के अनुसार 'न्याय- 
सूत्र! के रचयिता हैं---गोतममुनि । 

२--भोः काइयपगोत्रोडस्मि । साह्गेपाड् वेदरघीये । मानवीय॑ घमशास्त्र 
माहेश्वरं योगशास्त्रं, -वाहस्पत्यमथंशास्त्रं, मेघातिथेन्योयशास्त्रं, प्राचेतर्सं 
श्राउ्धकल्पं च | ( प्रतिमानाटक, अदक ५ ) 


मैने अद्भ-उपाड्धों सहित बेद का, मनुके वर्मशास्त्रका महेश्वरके योगशास्त्रका 


बृहस्पतिके आर्थशास्त्रका, मेघातिथिके न्यायशास्त्रका और प्रचेतस के श्राद्धकल्पका 
अध्ययन किया है 


इस वचन के अनुसार न्यायशास्त्र के निर्माता हैं---मेघातिथि ॥ 
( ३ )-क--योअ5क्षपादम्पिं न्‍्यायः अत्यभाद बदतां वरम्‌ | 
तस्य वात्स्यायन इंद भाष्यजातमवतंयत्‌ ।। 


( न्‍्यायभाष्य ) 
चक्तावों में श्रेष्ठ कृपि अक्षपाद को जिस न्याय का स्वतः स्फुरण हुआ, वात्स्यायन 
ने उस पर इस भाष्य-न्यायभाष्य की रचना की । 


ुछ 


[ & ] 


ख--थदक्षपादः प्रवरो मुनीनां शमाय शास्त्र जगतो जगाद | 
कुतार्किकाज्ञाननिवृत्तिहेतोः करिष्यते तस्य मया निवन्धः ॥ 
( न्‍्यायवार्तिक ) 
मुनियों में परम श्रेष्ठ अक्षपाद ने जगत्‌ को तापमुक्त करने के लिये जिस न्यायशास्त्र का 
उपदेश किया, उस शास्त्र के सम्बन्ध में कुताकिकों द्वारा फैलाये गये अज्ञान को नष्ट 
करने के लिये उस शास्त्र के ऊपर मैं निवन्ध की रचना करूँगा । 
ग--अथ भगवता अक्षपादेन निःश्रेयसहेतो शास्त्रे प्रणीते व्युत्पादिते च 
भगवता पक्षिलस्वासिना किसपरमवश्शिष्यते, यदथ वार्तिकारम्भः ? | 
( नया, वा तात्पर्यटीका ) 
जब भगवान्‌ अक्षपादने मोक्षप्रद न्यायशास्त्र का प्रणणन कर दिया और भगवान्‌ 
पक्षिलस्वामी-वात्स्यायनने उसकी व्याख्या कर दी, तथ कया शेष रह गया जिसे बताने 
के लिये वातिक के निर्माण कौ आवश्यकता हुई ! 
घ--अक्षपादप्रणीतो हि बिततो न्‍्यायपादपः । 
सान्द्रामतरसस्यन्द्फछसन्दर्भ निभरः ॥ 

( न्‍्यायमजञज्जरी १ परि० ) 
अक्षपादने अमृतरससे भरपूर फलों से लदे विशाल न्यायवृक्ष का विरोपण किया है । 
इन वचनों के अनुसार न्यायशास्त्र के प्रणेता है--अक्षपाद । 
प्रशत यह उठता है कि उक्त तीनों नाम एक ही व्यक्ति के हैं या भिन्‍न-भिन्‍न 

व्यक्ति के हैं? यदि तीनों नाम एक हो व्यक्ति के हों तव तो इस बात को प्रमाणित 
कर देने भर को आवश्यकता है और अन्य कोई समस्या नहीं है। हाँ, यदि 
तीनों नाम भिन्‍त भिन्न व्यक्ति के हों तो यह निर्णय करता एक बड़ी समस्या होगी कि 
उन दीन व्यक्तियों में कौन व्यक्ति न्यायश्ञास्त्र का रचयिता हैं ? यदि किसी प्रकार 
किसो एक व्यक्ति के पक्ष में कोई प्रमाण मिल भी जाय तो फिर इस प्रश्व का उत्तर 
देना एक दुष्कर कार्य होगा कि जब प्रमाणों द्वारा यह निश्चित हो जाता हैं कि अमुक 
व्यक्ति न्‍्यायशास्त्र का निर्माता है तब अन्य दो व्यक्तियों को उसका निर्माता कहने 
का क्या आधार और क्‍या अभिप्राय है ? - | 
इस जठिल प्रश्न के समाधान में निम्न वचन से पर्याप्त सहायता प्राप्त होती हैं । 
मेधातिथिमंहाप्राज्ञो गौतमस्तपसि स्थितः | 
विम्ृइ्य तेन कालेन पत्न्‍याः संस्थाव्यतिक्रमम्‌ ॥ 
( महाभारत,शान्तिपर्व अध्याय २६५ ) 


पत्नी के मर्यादा-अतिक्रमणका विचार कर महान्‌ प्राज्ष मेघातिथि गौतम उस समय 
तपस्या में अवस्थित हुये । 


॥. ५ 5 5 
इस महाभारतोय वचन से मेघातिथि औौर गौतम की एकता- प्रमाणित हो जाने से 
अत न्धायशास्त्र के दो ही रचयिता- रह जाते हैं - मोतम और अक्षपाद । अतः भव इतना 
ही निश्चय करना शोप रह जाता है कि गौतम और बक्षपाद दो व्यक्ति है अथवा उन 
दोनों नामों का कोई एक ही व्यक्ति है ? 
गोतम और अक्षपाद नाम के दो व्यक्तियों ने न्‍्यायश्ञास्त्र की रचनाकी है, इस वात 
की उपपत्ति दो प्रकार से को जा सकती हैं। एक तो यह कि दोतों व्यक्तियों ने मिल 
कर अपने सम्मिलित प्रयार्स से समान उत्तरदायित्व के साथ न्‍्यायशास्त्र के निर्माणकार्य 
को सम्पन्न किया हो, और दूसरा यह कि एंक ने दूसरे के विचारों का संकलन कर और 
उसमें अपेक्षित अंश को अपनी ओर से जोड़कर उसे सूत्रात्मक भाषा में क्रमवद्ध किया हो। 
इस प्रकारों में पहला प्रकार तभी सम्भव हो सकता है जब दोनों व्यवित एक समय में 
एक साथ रहे हों तथा मिक्त कर साहित्यरचना का कार्य किये हों । इसी प्रकार दूसरा 
पक्ष तव सम्भव हो सकता हैं जब किसो एक्र के नाम से न्यायदर्भन के विपय विकोर्णरूप 
में यत्र तत्र विद्यमान रहे हों ओर वाद में दूसरें व्यक्ति ने उन सब का संकलन कर उन्हे 
क्रमवद्ध किया हो । पर इन दोनों बातों में कहीं कोई प्रमाण उपलब्ध नही होता। अतः 
यही मानना उचित प्रतीत होता है कि गौतम और अक्षपाद नाम के दो व्यक्ति न्‍्याय- 
शास्त्र के रचविता नहीं हैं किन्तु न्यायज्ञास्त्र का रचयिता एक ही व्यक्ति है । गौतम और 
अशक्षपाद उछ्चीक्ते दो नाम हैँ । एक हो व्यक्ति को किसीने मोतमन्ताम से और किसी ने 
बक्षपादनाम से न्यायज्ञास्त्र का रचयिता कहा है । वाचस्पतिमिश्र ने तो न्यायशास्त्र के 
रचयिता को उक्त दोनों वामो से अभिहित किया है । जैसे 'न्यायवारतिकतात्पर्यटीका? के 
आरम्भ में - 
'अथ भगवता अक्षपादेन निःश्रेयसहेती शास्त्र ्रणीते! इस वावय सेनिःश्रेयस के 
हेतुभूत न्यायश्ञास्त्रको भगवान्‌ अक्षपाद से प्रणोत कहा गया हैँ ओर (न्यायसूचीनिवन्ध में 
यदलूम्मि किसपि पुण्य दुस्तरकुनिवन्धपद्चठमग्नानाम्‌ । 
श्रीगोतससुगदीनामतिजरतीनां समुद्धरणात्‌ ॥ 
संसारजछघिसेतो बृषकेतो सकलदुःखशमहेतो । 
एतस्थ फलसखिलमर्पितसेतेन ग्रीयतासीदाः ॥ 
इस वाक्य से न्यायगास्त्र को गोतममुनि की चिरन्तन सुगवी-सुन्दरवाणी कहा गया है। 
न्यायशास्त्रनिर्माता के उक्त दो नामों में गोतम' यह- स्वाभाविक नाम हैं और 
“कक्षपाद! यह ओऔपाधिक नाम है। भाष्यकार वात्स्यायन, वात्तिककार उद्योतकर, टीकाकार 
चाचस्पतिमिश्न, न्‍्यायमज्जरोकार जयन्तभट्ट आदिने उपयुक्त उद्धरणों के अनुसार इस 
ओोपाधिक लाम से ही न्यायशास्त्र के निर्माता की चर्चा की है। “अक्षपाद! नाम की 


[ ११ ] 


ओषाधिकता के विषय में नेयायिकमण्डली में सुद्यात इस किम्दन्ती की चर्चा बहुबा होती 
हैं कि गोतममुनि का मन निरन्तर तस्वचिन्तन में लगा रहता था, नेत्र को उसका सह- 
योग नहीं मिल पाता था, अतः चलते समय वे गिरकर आहत हो जाया करते थे | इस 
लिये महेर्वर ने कृपा कर उनके पैर में एक ऐसे नये नेत्र की रचना कर दी जिसे मत के 
पेहयोग की अपेक्षा व थी। इस नये नेच्र के मिलने से वे अक्षपादनाम से प्रसिद्ध हुये 
भौर उनके दोनों कार्यों चलने फिरने और तत्त्वचिन्तन करने की वाधायें दुर हो गई। 
न्यायसूत्रकार गोतम कोन ? 
वेदसंहिता, ब्राह्मण, उपनिपद्‌, पुराण, मनुस्मृति, वाल्मीकिरामायण, महाभारत 
आदि में गोतम को चर्चा अनेकत्र प्राप्त होती है। ज॑से-- 
सभायते गोतम इन्द्र नव्यमतक्षद्‌ अह्म हरियोजनाय। 
सुनीथाय नः झबसान नोधाः प्रातर्मक्ष्‌ विया वसुजगन्यात्‌ ॥ 
( ऋक्‌ १ अष्टक, ५ अध्याय, ६२ सूक्त ) 
_ 'बिदेहो ह माधवोउपि वेश्वानरं मुखे वभत्‌ । तस्व गोतमो राहुृगण ऋषिः 
उराहित आस" | ( शतपथ १ काण्ड, ४ अध्याय ) 
इमावेव गोतसभारद्ााजावयमेव गोतसोउर्य भारद्वाज॥ इमावेच 
विश्वामित्रजमद्स्ी अयमेव विश्वामित्रोड्यमेच जमदमिरिमाबेव वसिष्ठ- 
करयपावयमेव वसिद्दोड्यं कश्यपो वागेवात्रि: | हि 
( बृह० उप० २ अध्याय, २ ब्राह्मण 
अथोशिज इति ख्यात आसीद्‌ विद्वान ऋषिः पुरा । 
पत्नी वे समता नाभ वशूचास्थ मदात्मनः॥ 
सों5शपत्तं ततः क्रुद्ध एबम॒क्तो इहस्पतिः | 
यस्मात्त्वमीदृरों काछे गर्भस्थो5पि निपेधसि । 
भामेवसुक्तवांस्तस्मात्तमों दीघ प्रवेक्ष्यति ॥ 
- ततो दीबंतसा नाम शापाद्‌ ऋषिरजायत। 
गोडश्याहते तमसि गोतमस्तु अं, पा 2 आग 


मेधातिथिमंहाप्राज्ञो मोतमस्तपसि स्थित: 
५ ( महाभारत शान्तिपर्व, २६६ अं? ) 


जमद्ग्निमरद्वाजो वि | |! 
चसिष्ठकठ्यपागर व रिण३ ।। 
इयपागस्त्या अुनयो गेन्नक हल 


कि आल, 


ये थोड़े से वचन उदाहरणार्थ उद्धृत किये गये हैं। ऐसे और भी यहुत से वचन 
हैं जिनसे अनेक गोतमों का अस्तित्व भवगत होता हैं । भव प्रदव यह होता है कि इन 
गोतमों में किस मोत्तम ने न्यायदर्शन की रचना की ? किन्तु प्रघन का कोई निश्चित 
उत्तर देने के पूर्व यह देख लेता आवश्यक है कि ये सभी गोतम भिन्न-भिन्न व्यक्ति हैं 
अथवा किसी एक ही व्यक्ति का भिन्‍न-भिन्‍न स्थानों में भिन्न-भिन्न रूप में गोतम नाम 
से उल्लेख किया गया हैं। इन दो पक्षों में पहले ही पक्ष में यह प्रइन उठेगा कि किप्त 
गोतम ने न्‍्यायदर्शन की रचना की ? । दूसरे पक्ष में एक ही गोतम होने से उक्त प्रश्त 
की सम्भावना ही नहीं हो सकती । किन्तु विचार करने पर दूसरा पक्ष ठोक नहीं 
जेंता क्यों कि उपर्युक्त गोतमों के जन्म, कर्म, >रित्र आदि में महान्‌ अन्तर है । अतः 
यहले पक्ष में उक्त प्रदन का उत्थान सम्भव होने से यह्‌ निर्णय करना आवश्यक है कि 
इस विभिन्न गोतमों में किस गोतम ने न्यायश्वास्त्र की रचना की हैं ? 

उत्तर में यहो कहा जा सकता है कि इस बात का जब कहीं कोई उल्लेख नहीं 
प्राप्त होता कि इन सव गोतमों में किस गोतम में न्‍्यायज्ञास्त्र की रचना की, तब न्याय- 
शास्त्र के अध्येता-अध्यापकों की परम्परा में जो प्रसिद्धि है उसी के आधार पर इस प्रश्न 
का समाधान करना उचित है । परम्परा यही बताती हैं कि मिथिला में जनकपुर के 
निकंट जिस गोतम का आश्रम था, जो विदेहराज जनक के पुरोधा थे, जिनकी पत्नी 
अहल्या को श्रीराम के चरणरज:स्पर्श से शिलात्व से मक्ति मिलो थी, वे बड़े तपस्वी 
योगी तथा अगाघ ज्ञान से सम्पन्त प्रमकारुणिक महवि थे । उन्होंने ही न्‍्यायदर्शन का 
प्रणयन कर मिथिला को न्यायविद्या की जन्मभूमि होने का गौरव प्रदान किया था | 


परम्परा को इस कक्ति में पूर्ण सत्यता प्रतीत होतो है, क्‍यों कि न्‍्यायविद्या का 
प्रादुर्भाव यदि सिथिला में न होकर कहों अन्यत्र हुआ होता तो सबसे पहले मिथिला में 
ही उसके अध्ययत्त-अध्यापन का प्रचार क्‍यों होता ! और वाचस्पतिमिश्र, उदयताचार्य, 
गड्भेशोपाध्याय जैसे बड़े-बड़े नेयायिकों का सर्वप्रथम प्रादुर्भाव मिथिला में ही क्‍यों होता ? 

न्यायसूत्र” की रचना को इतना अधिक प्राचीन मानने पर प्रश्न यह उठता है कि 
यदि 'न्यायसूत्र' इतना प्राचीन है तब चौथे अध्याय के सूत्रों में शून्यवाद, बाह्यार्थभज्ध- 
वाद आदि अर्वाचीन वौद्धमतों का खण्डन कैसे सम्भव हो सकता है ! 


इस प्रश्न के उत्तर में न्यायमज्जरीकार जयन्तभट्ट की भिम्त पंक्तियाँ प्रस्तुत की 
जा सकती हैं । 


आदिसगोंस्मश्वति वेदवदिमा विद्या: प्वृत्ताः संक्षेपविस्तारविवक्षया तु 
सॉँस्तॉस्तत्र कत्त नाचक्षते” 


वेद के समात समस्त विद्यार्यें सृष्टि के आरम्भकाल से हो विद्यमाव हैं। जब कोई 


[ रहे ] 


पुरुष किसी विद्या का संक्षेप वा विस्तार की विवक्षा से नये ढंग से वर्णन करता है 
तब उसे उस विद्या का कर्ता कहा जाता है । 
जयन्तभट्ट का यह दृष्तिकोण स्वंधा उचित हैं। न्यायसूत्र” में जिन मतों का 
निरास किया गया हैं वे सव शत्यन्त चिरन्तन हैं। वे किसी विशेष समय में किसी 
विद्येप पुरुष के मस्तिष्क में इदम्प्रथम' रूप में उद्भावित नहीं हुए हैं । उन्हीं पुरातन 
मतों को बुद्ध आदि ने अपने समय में परिष्कृत और पलल्‍्लवित किया हैं। इस लिये शून्य- 
वाद आदि मतों को अर्वाचीन मान कर इनके परिष्कारक और प्रचारक पुरुषों के पीछे 
'न्यायसून्र! को खींचना युक्तिसंगत नहीं है । अन्यथा वेद, उपनिपद्‌, आदि में भी उन 
मतों का निर्देश होने के कारण उनकी भी बौद्धकाल से पश्चाद्भाविता माननो पड़ 
जायगी, जिसे आज का कोई आधुनिक ऐतिहासिक भी मानने को तैयार नहीं 
हो सकता । 
इस प्रकार न्यायश्ञास्त्र के पण्डितों की परम्परा के अनुसार त्रेतायुग में विद्यमान 
*हपि गोतमद्वारा मिथिला की पावन अवती में निःश्रेयस के ल्ोत 'न्यायसूत्र' की रचना 
सिद्ध होती है । 
आधुनिक इतिहासकार उक्त परम्परा की उपेक्षा कर इतिहास-अन्वेषण की भअर्वाचीन' 
प्रणाली के अनुसार अपना मत निर्धारित करते हुए कहते हैं कि 'न्यायसूत्र” में विभिन्‍न 
काल के विभिन्‍न दार्शनिक मतों का उल्लेख प्राप्त होता है, जिनमें वौद्धमत का प्रामुख्य 
है । अतः उन्त सबों को दृष्टि में रखते हुए जब “न्यायसूत्र” को रचना के काल का विचार 
किया जाता है तब वह ईसा प्रथम शती के पूर्व कथमपि नहीं जा पाता, अतः फ्यायसूत्र” 
की रचना का समय ईसा दूसरी शतो के मध्य तक मानना बुद्धिसंगत प्रतोत होता है ! 
आधुनिक इतिहासकारों का यह भी कथन है कि गोतम और अक्षपाद एक-व्यक्ति 
नहीं, किन्तु दो भिन्न व्यक्ति हैं। न्याथशञात्त का निर्माण बहुत कुछ गोतम मे ही किया 
था । बाद में अक्षपादने गोतमद्वारा प्रस्तुत की गयी सारी सामग्री को लेकर अपने 
नूतन विचारों का सन्निवेश करते हुए 'न्यायशास्त्र” की क्रमवद्ध रचना की जो आज 
हमारे सम्मुख विद्यमान है। अक्षपाद के समय के छोग यह जानते थे कि न्यायशास्त्र' 
की रचना एकमात्र अक्षपाद की अपनी ही कृति नहीं हैं किन्तु उसका बहुत सा भाग 
गोतम की प्रज्ञा को देन हैं अतः उसी समय से कुछ छोग उस कृति को गोतमोय कृति, 
कुछ छोग अक्षपादीय कृति, और कुछ लोग गोतमाक्षपादीय अथवा अक्षपादगोतमीय 
कृति कहने लगे और यह व्यवहार परम्परा से उत्तरकाछ में भी अनुस्यूत हो गया। 
इस प्रकार आधुनिक इतिहासकारों के मत से स्यायश्ास्त्र' गोतम और अक्षपाद के 
मिलित चिन्तन और प्रयत्न की देन है । है 


[ एड ) 


प्राचीनन्‍्याय के कतिपय आचाय-- 


चात्स्थायन--- 
प्राचीतत्याय के आचार्यों में वात्स्यायत का प्रमुख स्थान हैँ। इन्हों ने अक्षपाद 
गौतम के “न्यायसूत्र! पर एक भाष्य की रचना की हैं जो 'न्यायभाष्य” तथा वात्स्या- 
यनभाष्य” इन नामों से प्रसिद्ध है और वह उच्च कोटि के प्राचीन तथा अर्वाचीन परम्परा 
के अनेक विद्वानों के टीकापग्रत्थों से मण्डित है । 
न्यायभसाध्यकार का नाम--- 
-“-  “न्यायभाधष्य! निर्माता के नाम के विषय में कई सत है। स्वयं न्‍्यायभाष्यकारने 
अपने को “वात्स्यायन? साम से निदिष्ट किया हैं । जैसे-- 
योउक्षपादस्तिं न्‍्यायः ग्रत्यभाद्‌ बदतां वरः। 
तस्य वात्स्यायन इदं भाष्यजातमवतयत्‌ ॥ 
वातिककार “भारद्वाज! ने भी अपने “न्यायवातिकः के अन्त में इसी नाम से 
क्यायभाष्यकार का स्मरण किया है| जैसे--- 
यदक्षपादप्रतिभो भाष्यं बात्स्थायनों जयौ | 
अकारि महतस्तस्य भारद्वाजेन वार्तिकम्‌॥ 
वाचस्पति मिश्रने 'न्यायवातिकतात्पर्यटीकाः के आरम्भ में न्यायभाष्यकार' को 
“पक्षिल स्वामी? के नाम से निर्दिष्ट किया है । जैसे -- 


अथ भगवता अक्षपादेन निःश्रेयसहेतो शास्त्रे व्युत्पादिते च भगवता 
पश्षचिल्स्वामिना किसपरमवशिष्यते यदर्थ वार्तिकारम्भ/ ? | 
हेमचन्द्र के अभिधानचिन्तामणि, .मर्त्यकाण्ड में वात्स्यायन के आठ नाम बताये गये 
नर || जैसे-- 
वात्स्थायनो मल्‍लनागः कौटिल्यइचणकात्मजः । 
द्रामिरः पक्षिल्स्वामी विष्णुगुप्तोडहुछइच सः ॥। 
पुरुषोत्तम देव के त्रिकाण्डशेपकोश, ब्ह्मवर्ग में निम्त वचन उपलब्ध होता है । 
कल्प बाग , 
विष्णुगु प्रस्तु ड द्रामिलोंड्शुकः । 
वात्स्यायनो मल्लिनागपक्षिलस्वासिनावपि ॥ 
इन सव वचनों को देखने से इतनी वात तो निविवाद जान पड़ती है कि न्यायभाष्य- 
कारक वात्स्थायन! ओर 'पल्षिठः यह दो नाम वहुसम्मत है | फिर भी यह निश्चित 
हय से नहीं कहा जा सकता कि यह दोनों मुख्य नाम है अथवा इनमें कोई एक मुख्य 
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है बौर दूसरा ओऔपाधिक है, क्योंकि दोनों वातें सम्भव हैं। यह हो सकता है कि 
इस नामों में वात्स्थायत' नाम सांस्कारिक हो तथा 'पलिक्ष” नाम व्यावहारिक-पुक्रारू 
हो, और इस प्रकार दोनों नाम प्रमुख हों । 

अथवा यह भी हो सकता हैँ कि गोत्र का निर्देशक होने से वात्स्यायन! नाम 
ओपाधिक हो और क्षिल? नाम मुख्य हो, या 'वात्स्यायन! नाम हो मुख्य हो और 
'पश्षिल! नाम 'पक्षिण:-प्रतिपक्षिण: लाति-आदत्तें-निग्रहस्थाने गृह्नाति' इस व्युत्पत्ति से 
'विपक्षियों के निमहकर्ता अथ में, अथवा 'क्षिण:-खगानू_ छाति-आदत्ते-सस्नेहं 
सक्पं गृह्ताति' इस व्युत्पत्ति से पक्षी पर्यन्त प्राणियों के प्रति कृपालु-स्नेही' आर्थ मे 
ओऔपाधिक हो । पर जब मुझे अपनी समझ को वात कहनी होगी तो मैं यहों कहना 
चाहूँगा कि इन दोनों नामों में 'वात्स्यायन नाम ही मुख्य है, क्योंकि इस नामका निर्देश 
स्वयं भाष्यकारने किया है । अतः उस निर्देशकों गोचर का निर्देश नहीं माना जा 
सकता, क्योंकि यदि उसे गोत्र का निर्देश माना जायगा तो उस गोत्र के अनेकों व्यक्ति 
होने के कारण उस निर्देश से भाष्यकार का व्यक्तिगत परिचय नहीं होगा। फलतः 
उस निर्देश की कोई उपयोगिता न होगी । 


वाचस्पति मिश्र ने जो 'पक्षिल? नाम का निर्देश क्रिया हैं उसे औपाधिक नाम का 
निर्देश माना जा सकता हैं; क्‍यों कि विनय ओर श्रद्धा के द्योततार्थ उनके द्वारा मुख्य 
नाम का निर्देश न होकर औपाधिक नाम का निर्देश होता ही उचित दूँ। भाष्य में 
अनेक प्रतिपक्षी मतों का खण्डन है, अतः 'प्रतिपक्षी के निग्रहकर्ता' अर्थ में अथवा पक्षी के 
समान जो अल्पन्न हैं उनके हितार्थ '्यायसूत्र” पर भाष्यनिर्माण करने की हुपा के 
कारण 'सर्वभूतकादणिक! आर्थ में 'पक्षिल! इस औपाधिक नाम का निर्देश सर्वधा उचित 
हो सकता है । > 


वात्स्यायन का निवासस्थान-- 

वात्प्यायन के निवासस्थान के सम्बन्ध में विचार करने पर यह बात अधिक सगत 
प्रतीत होती है कि न्यायसूत्रकार गोतम के समान न्यायभाष्यकार वाल््यावन् को 
भी मिथिला का ही निवासी माना जाय, क्‍योंकि जब ज्यायसूत्र! का निर्माण मिथिला 
में हुआ, तव यह स्वाभाविक है कि उसके भाष्य का निर्माण भी मिथिला में 
ही हो, क्यों कि मिथिला में बने स्यायसूत्र' के अध्ययत्त अध्यापन, आन 
भोर अनुव्यास्यात की सुविधा और सम्भावता उतने सुद्दर पूवकाल में जितनी 
मिथिला में हो सकती थी, उतनी मिथिला से दुखवर्ती किसी अन्य प्रदेश में नहीं हो 
सकती थी । यदि नन्यायसूत्र' के सिर्माणकाल और न्यायभाष्य के निर्माणकाल के 
परस्पर विश्नकर्षको देखते हुये यह सम्भावना भी की जाय कि इतनी लम्बी अवधि में 
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त्यायसूत्र के? अध्ययक्त-अध्यापनका प्रचार मिथिला के दूरस्थ प्रदेशों में भी हो सकता 
है, तब भी इस प्रइत का क्‍या उत्तर होगा कि जहाँ न्यायसूत्र का प्रादुर्भाव हुआ वहाँ 
उसका भाष्य न लिखा जाकर अन्य प्रदेश में क्यों छिखा गया ? और यदि लिखा 
गया तो भाभ्य की रचना के बाद उस प्रदेश में न्याय विपय पर पुनः कोई महत्त्व- 
पूर्ण रचना क्‍यों नहीं हुई! पर मिथिला के सम्दन्ध में ऐसे प्रइनन का कोई 
अवसर नहीं है, क्यों कि वहाँ 'न्यायसूत्र' के उपजीवी ग्रन्थों को रचना निरन्तर 
होती रही । 


चात्स्यायन का समय-- 


वात्स्यायत के समय के सम्बन्ध में विचार करने पर यही कहना पड़ता है कि ऐसी 
कोई सामग्री अभी तक हस्तगत नहीं हो सको है जिसके आधार पर उन्तके समय के 
विषय में कोई निर्णयात्मक बात कही जा सके । अतः इस समय केवल इतना ही कहा जा 
सकता है कि वे न्यायसूत्र की रचना के बहुत बाद के हैं, क्यों कि उनके भाष्य को देखने से 
ऐसा ज्ञात होता है कि उत्ते समय तक न्यायदर्शन के अनेक सूत्रों के कर्थ के सम्बन्ध में 
विभिन्न मान्यतायें वन चुकी थीं और सूत्रों में व्यक्त किए गये सिद्धान्तों के विरुद्ध 
अनेक मत खड़े हो गये थे । जैसे प्रमात्व को स्वतः और परत: दुर्जेय बताते हुए प्रमाण 
भादि पदार्थों के तत्त्वज्ञान को असाध्य कह कर न्यायदर्शन के प्रथम सूत्र को असंगत 
घोषित कर दिया गया था। अतः भाष्यकार को 'प्रभाणतोडर्थअतिपत्तौ भश्रवृत्ति- 
सामथ्योदर्थयअमाणम्‌! कह कर प्रमात्व के परतोग्राह्मत्व का समर्थन करते हुए 
सूत्र को संगति घतानी पड़ी । 
“ इसी प्रकार सूत्रकारने तदत्यन्तविमोक्षोइपवर्ग: इस सूत्र से बताया था कि सर्वविध 
दु/खों की आत्यन्तिक निवृत्ति ही मोक्ष है, पर इसके चिरुद्ध यह भत्त खड़ा हो गया था कि 
मोक्ष में दु:ख की केवल निवृत्ति ही नहीं होती, अपितु नित्य सुख की अभिव्यक्ति भी होती 
है। अतः भाष्यकार को “नित्यं सुखमात्मनो महत्त्ववन्मोश्षे व्यज्यते, तेनाभिव्यक्ते- 
नात्यन्तं चिभ्रुक्तः सुखी भवतीति केचिन्मन्यन्ते । तेपां प्रसाणाभावादनुपपत्ति:” 
कहकर उस मत का खण्डन करना पड़ा । 


इसो प्रकार कालात्ययापदिष्ट: कालातीतः' इस सूत्र का कुछ लोगोंने न्याय के अव- 
यवों का क्रमहीन प्रयोग करने पर कालछातीत होता है, यह अर्थ समझ लिया था, अतः 
भाष्यकार को 'अवयवविपयोसवचनं सूत्राथे;'*'“'अवयवविपर्यासवचनम- 
प्राप्तकाछमिति निम्रहस्थानमुक्त तदेवेदं॑ पुनरुच्यत इति । अतस्तन्‍्न सूत्राथ; । 
कह कर उसका खण्डन्त करना पड़ा ।॥ 


ऐसे अनेक उदाहरण भाष्य में प्राप्य हैं। इसलिए इतना अवश्य ही सत्य है कि 
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भक्षपाद गोतम के 'न्यायसुत्र' तथा वात्स्यायन के न्यायभाष्य' में लम्बा कालविग्रकर्प है, 
पर वह कितना है और '्यायभाष्य' को रचना का वास्तव समय क्‍या है ? इस वात का 
इदमित्त्यं! रूप से निर्णय अशक्‍्य है । 

उपयुक्त तथ्यों के आवार पर न्यायशास्त्र के प्राचीन पण्डितों में वात्स्यायन के 
सम्बन्ध में जो मान्यता चिरकाल से प्रतिष्ठित है, उसके अनुसार साररूप में यही कहा 
जा सकता है कि “ात्स्यायनः “अक्षपाद गोतम के समान ही योगप्रभव अलौकिक 
प्रतिभा से सम्पन्न एक महान्‌ ऋषि थे। मिथिला में ही कहीं उनका आश्रम था। 
महयि गोतम ने “न्यायसूत्र” द्वारा जिन अर्थतत्त्तों का उपदेश किया था, वे विभिन्‍न 
मतवादों में पड़ दुर्शेय होने लग गये थे। गतः बात्स्यायत ऋषि ने ध्यायसूत्र' के वास्तव 
अर्थ को स्वच्छ और सुवोध करने के लिये उस पर एक भव्य भाष्य का निर्माण किया । 

आधुनिक ऐतिहासिकों का मत उक्त मत से अत्यन्त भिन्‍न हैं। उनमें अधिक लोगोंने 
धात्स्यायन” शब्द को गोत्र का निर्देशक, 'पक्षिलस्वामी” शब्द को मुख्यनाम और 'द्रामिल? 
शब्द को जातीय वा देशीय उपाधि का सूचक मान्र कर न्यायभाष्यकार को वात्स्यायन 
गोनोय बताते हुए उन्हें 'पक्षिलस्वामी द्रामिक” नाम से व्यपदिष्ट किया है । उनका ऋहना 
है कि भाषाप्रवाह के तरज्ों के घात-प्रतिघात से 'द्रामिल! का द्वाविड़' हो जाता वा 
द्राविड़' का द्रामिल' हो जाता दुःशक नहीं है। एवं पक्षिलस्वामी नाम में मद्रास में प्रचलित 
रामस्वामी, गिवस्वामो, कुप्पूस्वामो, चिप्नस्वामी आदि नामों का नितान्‍्त साम्य हैं । 

न्‍्यायदर्शन, द्वितोय अव्याय, प्रथम बाह्चिक, ४२ वें सूत्र के भाष्य में वर्तमान काछू 
के अस्तित्व का समंथन करते समय भाष्यकार ने--- 

त्ानाविधा चेकार्था क्रिया पचतीति-स्थाल्यधिश्रयणमुदकासेचनं 
तण्डुलावपनमेधो5पसर्पेणमग्न्यभिज्ज्वालनं॑. दर्वीघट्ट्न मण्डस्रावणम धो- 
ड्बतारणमिति' 

कह कर चावल पकाने की प्रक्रिया का निर्देश किया है। यह श्रक्रिया मद्रास में 
विशेष प्रचलित है । है 

इन बातों से ज्ञात होता है कि न्‍्यायभाष्यकार वात्स्थायन मद्रास के निवासी थे और 
के प्रपिद्ध शिक्षाकेन्द्र 'काञ्ची? नगर में जो अब 'कज्जीवरम्‌! नाम से प्रसिद्ध 


उस समय 
है, रहते थे। ह 
समय के विषय में उनका कहना हैं कि न्यायदर्शन, पअथम सूत्र के भाष्य में 
उपलब्ध मान--- 
प्रदीपः सर्वविद्यानामुपायः सब कर्म णाम्‌ । ह 
आश्रयः स्वधर्माणां सेयमान्वीक्षिकी मता ॥ 
कब भूण्नरे 
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यह .वाक्य चौथी वे. शती के प्रथम चरण में स्थित चाणक्य के अर्थशास्त्र का वाक्य 
हैं । इसो प्रकार नन्‍्यायदर्शन ५ अ० २ आा० १० वें सूत्र के भाष्य में उपलबम्यमान 
“दशा दाडिमानि, पडपूपा/ यह वाक्य दूसरी शतो में विद्यमान पतजञ्जलि के महाभाष्य 
का वावय है । अतः न्यायभाष्यकार का समय चौथी शतो है । 
भारद्वाज-उद्योतकर -- हु 


भारद्वाज-उद्योतकर अगाध आर्ष प्रतिभा से सम्पन्त एक महान्‌ नेयायिक हैं । इन्होंने 
वात्स्थायन के न्‍्यायभाष्य पर एक महन्ीय ग्रन्थ की रचना की हैं जो च्यायवातिक' 
के नाम से प्रस्यात है। इस ग्रन्थ में न्यायसूच्र और न्यायभाष्य दोनों की व्याख्या की 
गई है। प्रन्य का आरम्भ निम्ताड्ित पच्य से हुआ है। 
यद्क्षपादः ग्रव॒रो मुनीनां शमाय शास्त्र जगतो जगाद । 
कुतार्किकाज्ञाननिदृवत्तिहेतुः करिष्यते तस्य मया निवन्ध३॥ 
वाचस्पतिमिश्र ने अपनी न्‍यायवातिकतात्पर्यटीका' थें इस इछोक की व्याख्या के 
प्रसद्ध में 'न्यायवारतिक' की रचना का प्रयोजन यताते हुये कहा हैँ कि--- 


यद्यपि भाष्यक्ृरता ऋृतव्युत्पादनमेतत्‌ तथापि दिझझनागश्नश्नुतिभिरवाचीनेः 
कुह्देतुसन्‍्तमससमुच्त्यापनेनाच्छादितं शार्खं न तत्त्वनिर्णयाय पर्याप्तमित्युद्योत- 
करेण स्वनिवन्धोद्योतेन तद्पनीयते' 

मुनिवर अक्षपादने जगत्‌ को सब प्रकार-के दुःखों से निर्मुक्त करने के उद्दंश्य से 
ग्थायशास्त्र का प्रणयन किया और वात्स्यायन ने उस पर भाष्य लिख कर उसे सर्व- 
साधारण के लिये सुबोध बना दिया । किन्तु दिल्लननाग आदि अर्वाचीन बौद्ध नैयायिकों ने 
कुतर्क के निविड़ तम का प्रसार कर सूत्र और भाष्य दोनों को अभिभूत कर दिया | जिसके 
परिणामस्वरूप शास्त्रद्वारा पदार्थों का तत्त्वनिर्णय दुर्घट हो गया । इसलिये “उद्योतकर- 
भारहाज! ने ्यायशास्त्र को उसके निसर्ग निर्मल रूप में पुतः प्रतिष्ठित करने के हेतु 


बोद्ध चैयायिकों के समस्त कुतक-तमस को निरस्त करने के लिये अपने ग्रन्थरूप उद्योत 
का अवद्योतव किया । 


वार्तिककार कोन ? 
न्यायवातिक' के अन्त में निम्त इलोक उपलब्ध होता है ॥ 
यदक्षपादग्तिभो भाष्य॑ चात्स्यायनो जगौ | 


अकारि महतस्तस्य भारद्वाजेन वार्तिकम्‌ ॥ 


इस इलोक से ज्ञात होता है कि न्‍्यायवातिक 'भारहाज' की कृति है, किन्तु वाचस्पति 
मिश्र ने न्‍्यायवातिक को “उद्योतकर! की वाणी बतायी है, और इसकी पुष्टि के लिये 


मै छः 


५; 
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नन्‍्यायवातिकतात्पर्यटोका? के आरम्म और अन्त दोनों स्थानों में इस वात का उल्लेख 
किया है । - 


आरम्भ का वचन इस प्रकार है-- 


उद्योतकरगवीनामतिजरतीनां समुद्धरणात्‌ । 
इच्छामि किमपि पुण्य॑ दुस्तरकुनिवन्धपक्कमग्नानाम्‌ ॥ 


कुतकपूर्ण निबन्धों के दुस्तर पद्धू में पड़ी हुई 'उद्योतकर” की मतिजीर्ण गवी-वाणों 
का उद्धार कर छुछ पुण्य अजित करना चाहता हूँ । 


अन्त का वचन इस प्रकार है-- 


यदलूम्भि किमपि पुण्य॑ दुस्तरकुनिवन्धपक्कमग्नानाम्‌ । 
उद्योतकरगवीनामतिजरतीनां समुद्धरणात्‌ ॥ ' 
संसारजलरूधिसेतो ब्रपकेतो सकलदुःखशमहेतो। 
फलमखिलमर्पितमेतेन प्रीयतामीशाः ॥ 
कुतर्कपूर्ण निवन्धों के दुस्तर पद्धू में पड़ी हुई 'उद्योतकर' की अतिजीर्ण गवी- 
वाणी का उद्धार करने में जो कुछ पुण्य मुझे प्राप्त हुआ हैं उसका सम्पूर्ण फल संसारसागर 
के सेतु, दुःखों का विनाश करने वाले भगवान्‌ वृषमध्वज को समपित करता हूँ, इससे 


भगवान्‌ शद्भूर प्रसन्न हों । ेल्‍ 
इस प्रकार 'वातिक” के उपयुक्त शब्दों के अनुसार वातिककारका नाम “भारद्वाज! 
है और वाचस्पतिमिश्न के शब्दों के अनुसार वारतिककारका नाम “उद्योतकर” है| “वास- 
दत्ता? में वसुबन्धु' ने भो न्यायस्थितिमिव उद्योतकरस्व॒रूपाम्‌” कह कर “उद्योतकरः 
नाम से हो वातिककार का स्मरण किया है। अब प्रश्न यह होता है कि वार्तिक के उक्त 
पद्य में भारद्ाज का उल्लेख वातिककार के गोत्र का सूचक है अथवा नाम का सूचक है ? 
इसी प्रकार वाचस्पति मिश्र के उक्त कथनों में 'उद्योतकर” शब्द का उल्लेख वातिक- 
कारके नाम का सूचक हैं अथवा गुणमूलक उपाधिका सूचक है १ यदि वातिक का 
धारद्वाज” शब्द गोत्र का और वाचस्पति मिश्र का 'उद्योतकर? शब्द उपाधिका सूचक 
माना जायगा तो वातिककार का नाम अज्ञान के अन्धकार में ही पड़ा रह जायगा | 
अतः उन दोनों शब्दों में किसी को नाम का सूचक अवश्य मानना होगा ?# पर यह 
निएचय कैसे हो कि उक्त शब्दों में कौत सा शब्द नामपरक है ? इस सम्बन्ध में मेरा 
अपना विचार यह है कि वातिक” का भारद्राज? शब्द मोत्रपरक नहीं है, किन्चु नाम- 
परक ही है, क्योंकि यदि उसे गोत्रपरक माना जायगा तो भारद्वाज ग्रोत्र के अनेक व्यक्ति 
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होने के कारण उससे वातिककार का व्यक्तितत परिचय न हो सकेगा और उस दशा 
में वातिककार के लिये उस शब्द के प्रयोग की कोई सार्थकता ही न होगी | बतः 
यही मानना उचित प्रतोत होता है कि वातिककार ने भारद्वाज” शब्द से अपने गोत्र 
को सूचना नहीं दी है किन्तु अपने नाम की ही सूचना दी है । 


वातिककार के प्रति वाचस्पति मिश्र के हृदय में अपार श्रद्धा है। अतः उन्होंने अपने 
ग्रन्थ 'न्यायवात्तिकतात्पर्यटीका' में वारतिककार का उल्लेख उनके नाम से नही किया हैं 
अपि तु उतकी कृति 'व्यायवात्तिक' को वौद्ध नैयायिकों के कुतर्क-तमस का अपनयन करने 
वाला उद्योत मान कर “उद्योतकर' की उपाधि से ही उचका स्मरण किया है। मेरे इस 
कथन की पुष्टि उनके पूर्वोक्त वाक्य के 'उद्योतकरेण स्वनिवन्धोंद्योतेत तदपनीयते! 
इस भाग से भी सम्पन्न होतो है । 

इस प्रकार 'व्यायवारतिककार कौन £” इस प्रश्न के उत्तर मे यही कहा जा सकता 
हैं कि “उद्योतकर' इस ओपाधिक नाम से प्रसिद्ध 'भारद्राज' नाम के ऋषि चा ऋषिकल्प 
विद्वान्‌ हो न्‍्यायवातिककार है । 

स्थान--- 

न्यायवातिककार के स्थान के बारे में भो विद्वानों में मतभेद है । कुछ लोग उनके 
पाशुपताचार्य/ उपाधि के आधार पर उन्हें कश्दोरी बताते है। उन्तका कहना है कि 
कश्मीर पाशुपतसम्धदाय की आविर्भावमूमि है । वहाँ के विद्वानों ने अपने को पाशुपत्तसम्प्रदाय 
से सम्बद्ध मानने मे अपना गौरव माना है । अतः पाशुपताचार्य' उपाधि से अभिहित होने 
वाले न्‍्यायवातिककार को कद्मोरनिवासी मानना हो उचित हैं । 


कुछ लोगों ने उन्हे भी मैथिल ही माना है । उतर लोगों का कथन हैं कि न्‍्यायशास्त्र 
के मूलकर्ता गौतम और भाष्यकर्ता वात्स्यायन दोनों मैथिल हैं। वार्तिककार के परवर्ती 
वाचस्पति मिश्र और उदयनाचार्य भी मैथिल है। अतः बीच मे एक वातिककार को 
कश्मीरो कहना उचत नहीं प्रतीत होता ।- 


ससय--त्यायवातिककार के समय के बारे में अभी तक केवल इतना ही निरचय 
हो पाया है कि वह वोद् विद्यत्‌ दिझनाग, वसुबन्धु और नागार्जुन के परवर्ती है, क्योंकि 
उन्होंने अपने स्यायवातिक मे इन विद्वानों के मतों का खण्डन किया है । साथ ही यह 
भी निविवाद हे कि यह वासवदत्ता' के रचयिता सुबन्धु' के पूर्ववर्ती है क्योंकि 
सुवन्धु ने अपने उक्त गद्यकाव्यत्रन्थ में न्यायस्थितिमिच उद्योतकरस्वरूपां-**** 


के ७३० क+ ७ ० » चासचबदत्तां + दद्शं 0 नह 
त्ता ददश) इस प्रकार वातिककार उद्योतकर का स्पष्ट निर्देश 
किया है । बा ; 
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नव्यन्याय के कतिपय आचार्य 

गछ्छेश वा गड्गेश्वर उपाध्याय--( १२०० ईं० उ० ) 

गज्जेश मिथिला के सर्वश्रेष्ठ नैयायिक है । दिस्भज्जा? के दक्षिणपूर्व कोण में 'कमला? 
नदी के तट पर स्थित 'कोरियांव” वामक ग्राम में एक व्राह्मणविद्ृत्कुल में इतका जन्म 
हुआ था। पहले पर्याप्त समय तक ये अध्ययन से विरत थे, किन्तु काली की आराधना से 
जब इन्हें न्‍्यायतिष्णात पण्डित होने का वरदान प्राप्त हुआ तब इन्होंने अध्ययन आरम्भ 
किया ओर थोड़े हो समय में ये न्यायज्ञास्त्र के उद्धूट विद्वान्‌ हो गये ) ये मौलिक चिन्तन 
में नितान्त पु तथा असाधारण प्रतिमा से सम्पन्त थे। इन्होंने 'इदम्प्रथम' पद्धति के 
एक नवीन एवं पूर्णतया मौलिक महात्‌ ग्रन्थ 'तत््वचित्तामणि' को रचना कर सव्यन्याय 
को जन्म दिया। इस ग्रन्थ के सम्बन्ध में इतका यह कथन सर्वथा सत्य है कि-- 

यतो मणेः पण्डितसण्डलक्रिया प्रचण्डपापण्डतमस्तिरक्रिया । 
विपक्षपक्षे न विचारचातुरी न च स्वसिद्धान्तवचोदरिद्गता ॥ 

यह ग्रन्थ एक ऐसा बहुमूल्य मणि है जिससे पण्डित जनों का मण्डन, प्रचण्ड पापण्ड- 
रूपी अन्धकार का विनाश, तथा विपक्षीदल के विचारकौशलू का छोप होता हैं गौर 
साथ ही अपने सिद्धान्त को प्रतिष्ठित करने में किसी प्रकार की दरिद्गवता-त्रुठि नहों 
रहने पाती । है 

इस ग्रन्थ का दूसरा नाम 'प्रमाणचिन्तामणि” भी है । यह चार खण्डों में विभक्त है- 
प्रत्यक्ष, अनुमात, उपमान और शब्द। प्रत्येक खण्ड में दर्शनान्तर के विरोधी मतों का 
तथा न्याय के अनेक पूर्ववर्तों मतों का निराकरण कर नूतन निर्दोष सिद्धान्तों की स्थापना 
की गई है । 

यह ग्रन्थ अपनी असाधारण गरिमा और अमित महिमा के कारण अपने निर्माण- 
समय से ही मिथिला के त्तत्कालोन विशिष्ट वैयायिकों द्वारा अध्ययव-अध्यापन में 
परिगृहीत हो गया और कुछ ही दिलों में इस मणि की अछोकिक प्रभा से भारत 
का प्रत्येक भाग उद्धासित होने छूंगा। पूर्वी भारत और दक्षिण भारत तो इस ग्रन्थ 
के अध्ययन-अध्यापन तथा मतन और चिन्तन के केन्द्र ही वन गये । बंगाल के नवद्वीप! 
विद्यापीठ के नैयायिकों ने तो अपनो प्रतिभा के निकप पर इसे अच्छे प्रकार कसकर 
इसको और भी समुज्ज्वल तथा प्रभासम्पन्न बता दिया । जिसका परिणाम यह हुआ 
कि नवद्वीप के नैयायिकमु कुट 'रघुनाथ शिरोमणि? की 'दीधिति”, 'मथुराताय तर्कवागीश 
का रहस्य! 'जगदोश तर्काल छूपरः को 'नागदीशी” तथा 'गदाघर भट्टाचार्य! की 'गादावरी” 
इन टीकोपटीकावों के साथ यह ग्रन्थ सदा के लिये नैयायिकों के अव्ययत-कव्यापन का 
विपय वन गया । डे 
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यह कथन पूर्णतया सत्य है कि १२ वों शती से आज तक न्यायशास्त्र का जो 
संस्कार, परि८्कार और विस्तार हुआ है तथा इस अवधि में लिखें गये संस्कृत वाइमय 
की अन्य शाखाओं के ग्रन्थों में जो नृतनता और विचारगम्भीरता उपरूब्ध होती है 
उस सबका श्रेय 'गज्भेशोपाध्याय” के तत्त्वचिन्तामणि' को ही है । 

नवीन प्रामाणिक सिद्धान्तों की अतिषापना को पटुता के कारण ही ये 
(सिद्धान्तदीक्षागुरः कहे जाते थे, जैसा कि स्वयं इन्होंने ग्रन्य के आरम्भ में अपने 
विपय में क्घस्तन पद्य में कहा है-- 

अन्वीक्षानयमाकलूय्य गुरुभिज्ञात्वा गुरूणां मतम्‌। 

चिन्तादिव्यविछोचनेन च तयोः सार विछोक्ष्याखिलम्‌ || 

तन्‍्त्रे दोषगणेन दुर्गमतरे 'सिद्धान्तदीक्षागुरु - 

गंड्जेशस्तनुते मितेन चचसा श्रीतत्त्वचिन्तामणिम्‌ ॥ 
धुत्रे यशसि तोये च॒ त्रिमि्भाग्यपरीक्षणम्‌” 


सुयोग्यपुत्र, छोक में सुयश ओर अपने द्वारा बनवाये गये कूप आदि के जल का 
साधु्य इस तान बाता से मनुष्य के भाग्य की परीक्षा होती है! इस यउक्ति के अनुसार ये 
बड़े भाग्यशाली पुरुष थे, क्‍यों कि जिस प्रकार इन्होंने अपने अगाघ ज्ञान से छोक में 
अपने यद् के विस्तारक “तत्त्वचिन्तामणि! जैस्न ग्रन्थरतन की रचना की थी उसी 
प्रकार अपने शरीर से न्यायविद्या के पारंगत “वर्धभाव उपाध्याय” जैसे पचरत्न को भी 
उत्पन्न किया था । गद्धेश अपने पुत्र वर्धमान के शब्दों में 'न्यायाम्भोजपतद्भ' और 
'मीमांसापारदर्ती? है । वर्धमान ने उसी रूप में उनको वन्दना की है। 
० न्यायाम्भोजपतज्भगय सीमांसापारदृइवने । 
» / गल्लेडवराय गुरवे पिन्रेड्न भवते समः॥ 
गड्भेंश भगवान्‌ शंकर को “ओम पद से वाच्य, परमकृपालु तथा समस्त जगत का 
आश्रय मानकर ब्रह्मा, विष्णु, महेश इस त्रिमृरत्त के रूप मे उनकी उपासना करते थे 
जैसा कि तत्त्वचिन्तामणि! के उनके मद्भल इलोक से व्यक्त हैँ । 
गुणातीतोडपीशखिगुणसचिवस्त्यक्षरमयः 
त्रिमूर्तिः सन्‌ सर्गेस्थितिविछ्यकर्माणि तलुते । 
ऊपापाराबारः परसगतिरेकस्िजगतां 
चमस्तस्म कस्मचिदर्सितमहिम्ने पुरमिदे॥ 
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मथुरानाथ तर्कवागीशका “रहस्य तत्वचित्तामणि के समस्त भाग की अत्युत्तम 
व्याख्या है। इसमें मूलग्रल्थ का समग्र रहस्य बड़ी सुबोध शैली में उद्घाटित हुआ है । 
यह व्याख्या इतनी स्पष्ट हैं कि प्रतिभाशाली अध्येता विना टीका के ही इसे समझ 
सकते हैं । मृलग्रत्थ पर “रहस्य” नाम की साक्षात्‌ टोका के अतिरिक्त इन्होंने 'दीघिति' 
और 'आलोक' पर भो “रहस्थ” नाम को टीकायें लिखी हैं । 


दोधिति” 'आलोक' और “रहस्य” के अतिरिक्त ततत्वचिन्तामणि' की और भी कई 
“व्याख्यायें उपलब्ध होती हैं । जैसे-- 


१-कणाद तर्कवागीश भट्टाचार्य को “मणिव्याख्या' | 

२-हरिदास न्यायालद्धार को 'तत्त्वचिन्तामणिप्रकाशिका  । 
३-वर्धमान उपाध्याय का “तत्वचिन्तामणिप्रकाश' ॥ 
४-शद्धुर मिश्र का (तत्वचिन्तामणिमयूख ! 
५-रुचिदत्त मिश्र का (तत्त्वचिन्तामणिप्रकाश' । 
६-रघुदेव की 'तत्वचिन्तामणिगूढार्थदी पिका' । 
७-हरिराम तर्कबागीश की तत्वचिन्तामणिटीका' । 
८-भवानन्द सिद्धान्तवागीश की 'तत्त्वचिन्तामणिटीका । 
६-जगदीश भट्टाचाय का 'तत््वचिन्तामणिमयूख' । 

१०-गदाधर भट्टाचार्य को त््वचिन्ताम णिव्याख्या? । 

-« ११-वाचस्पति मिश्रका “अनुमानखण्ड' । 


बड़ी उत्तम और बड़ी ज्ञानवर्धक वात हो, यदि ततत्त्वचिन्तामणि” का एक ऐसा 
सम्पादन हो जिसमें इन सभी व्याख्याग्रन्यों के उन अंशों का समावेश हो जो दूसरे 
व्याख्याग्रस्थों से गतार्थ नहीं होते । 

इतिहास के गवेपक विद्वानों ने इसके ग्रन्थ में 'सप्तपदार्थी! कार 'शिवादित्य सिश्चा, 
'खण्डन! कार श्रीहर्ष! और पड़दर्शनोवल्लभ “ीवाचस्पतिमिश्र! आदि महान्‌ विद्वानों के 
निर्देश के आधार पर वारहवीं शती के उत्तरार्घ में इनको विद्यमान माना है | 


पश्षघर सिश्र - 


'पक्षवरसिश्र! मिथिला के उद्धूट नेयायिक थे । इनका दूसरा नाम था जयदेव । 
इन्होंने गद्भेशोपाध्याय के 'तत्त्वचिन्तामणि' पर आलोक नाम के विशिष्ट टीकाग्रन्थ 
का निर्माण किया था । ये जेसे उच्चकोटि के नैयायिक थे , वैसे ही सुप्रसिद्ध नाटककार 
भी थे । इनके 'प्रसन्नराघव” की नाठकग्रन्थों में बड़ी प्रसिद्धि है | यह इतिहासदेत्ता विद्वानों 
द्वार श्3ृवीं शती के उत्तरार्घ में विद्यमान माने गये हैं । 


[ २५ ] 


वासुदेव सावंभोम-- 

वासुदेव सार्वभौम' वद्ध वसुन्धरा के अनमोछू मणि हैं। इन्होंने मिथिला में रहकर 
वहाँ के प्रसिद्ध नैयायिक पक्षधर मिश्र से तत्त्वचिन्तामणि का विधिवत्‌ अध्ययन किया 
था। ऐसी किम्बदन्ती है कि मिथिला के नैयायिक अपने देश की निधि व्यायविद्या को 
मिथिला से वाहर ले जाने की अनुमति किसी को नहीं देते थे । वासुदेव सार्वभीम इस 
बातको जानते थे। अतः इन्होंने छात्रजीवन में वहीं सम्पूर्ण तत्त्वचिन्तामणि और 
न्यायकुसुमाञ्जलिको अक्षरश्: कण्ठ कर लिया और काशी आकर उन्हें लिपिवद्ध 
किया । इस प्रकार न्यायशञास्त्र को नवद्वीप में छेजाकर इन्होंने वहाँ न्यायश्ञास्त्र के 
अध्ययन के लिये एक विद्यापीठ की स्थापना की । इतिहासवेत्ता इन्हें १३ वीं शती के 
उत्तरार्ध और १४ वो शतो के पूर्वार्ध में अवस्थित मानते हैं | 


रघुनाथ शिरोमणि-- 
ताकिकशिरोमणि 'रघुनाथ” नवद्वीप के अद्वितोय नैयाथिक हैं । इन्होंने पहले वासुदेव 
सार्वभीम और वाद में पक्षधर मिश्र से न्‍्यायज्ञास्त्र का अव्ययन किया था। इन्होंने 
तत्त्वचिन्तामणि पर 'दीधिति' नाम की अद्भुत ठीका की रचना की है और उसमें अपने 
दोनों गुरुओं तथा पूर्ववर्ती अन्य अनेक नैयायिकों के मतों की आलोचना की हैँ। 
अपनी असाधारण प्रतिभा और तर्कशक्ति से नन्‍्यायशास्त्र के अनेक पुरातन सिद्धान्तों का 
युक्तिपूर्वक खण्डन कर इन्होंने अनेक नूतन सिद्धान्तों की उद्धावना की है । इन्होंने अपनी 
वचिन्तनशीलता और बौद्धिक क्षमता को इस प्रकार प्रकट किया है--- 
विदुषां निवहेरिहेकमत्याद्‌ यद॒दुष्टं निरटक्लि यद्व दुष्टम्‌ । 
मयि जल्पति कल्पनाधिनाथे रघुनाथे मलुतां तदन्यथेव ॥ 


भधुरानाथ तकेबागीहा-- 

'सथुरानाथ” नवद्वीप के सुदीध्त प्रतिभासम्पन्न महान नेयायिक थे । इनके असाधारण 
वैदुष्य के सम्मान में विद्वत्समाज ने इन्हें 'तर्कवागीश” की उपाधि से अलड्कृत कर 
रखा था। तत्वचिन्तामणि पर “रहस्य” नामकी इनको टीका न्याय की पण्डित- 
अण्डली में अत्यन्त समादृत है। यह सर्वया सत्य है कि मथुराताथ के “रहस्य के 
विमा चिन्तामणि के अनेक स्थल रहस्य” हो रह जाते हैं। इतिहासवेत्ता इन्हें १६ वीं 
शी में विद्यमान मानते हैं । 

जगदीश तकौलझ्लार-- 


जगदीश” अपने समय के न्यायशास्त्र 
इन्होंने 'रघुनाथ” की 'दीघिति” पर विस्तृत टीकांग्रन्य की रचना को हैं, 


सत्र के उच्चकोि के विद्वानों में सर्वमान्य थे । 
जो 'जागदीशोी” 
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नाम से विष्यात है | 'तर्कामृत! और “शब्दशक्तिप्रकाशिकाः आदि इनके कई मौलिक 
ग्रन्थ है । विद्वानों ने 'जगदीशस्य सबवेस्वं शब्दशक्तिप्रकाशिका' कह कर इनकी “शब्द- 
शक्तिप्रकाशिका? की प्रशस्ति को हैं! यह ऐतिहासिकों द्वारा १७ वी शतो में विद्यमान 
माने गये है । 

गद्ाधर भट्टाचाये-- 


“गदाघधर भट्टाचार्य! “नवद्वीप के स्वनामधन्य नैयायिक है। इन्होंने रघुनथ को 
दीोधिति? पर अत्यन्त विस्तृत मौर परिष्कृत टीकाग्रन्थ की रचना की है जो 
“गादाधारी? नाम से विख्यात है । व्युत्पत्तिवाद, शक्तिवाद आदि इनके कई ऐसे मौलिक 
ग्रन्थ है, जो इनकी मौलिक चिन्तत को असाधारण विदग्धता के साक्षी है | इतिहास- 
वेत्तावों द्वारा यह १७ वी शताब्दी में विद्यमान माने गये है ! 


के ० 
प्रकरणग्रन्थ ओर उनके निर्माता-- 


न्यायशास्त्र में 'प्रकरणग्रन्थों' की संख्या पर्याप्त है। पदार्थों के परिचय के लिए 
इन ग्रन्थों की बड़ी उपयोगिता है। अतः कुछ महत्त्वपूर्ण प्रकरणग्रन्थों और उनके 
रचयिता विद्वानों की थोड़ी चर्चा कर छेना आवश्यक है । 
पराशर उपपुराण में प्रकरण” की परिभापा निम्न प्रकार से की गई है । 
शाख्रेकदेशसम्बद्धं शाल्रकार्यान्‍्तरे स्थितम्‌। 
आहुः प्रकरणं” नाम ग्न्थभेद॑ विपश्वितः ॥ 
जिस भ्रज्य में किसी एक शास्त्र के प्रतिपाद्य विषयों मे किसी एक ही विपय का 
प्रधावतया प्रतिपादन होता है और साथ ही सम्बद्ध शास्त्र से अतिरिक्त शास्त्र के 
विपयों का भी प्रयोजनानुसार समावेश किया गया होता है, विद्वज्जन उसे “प्रकरणग्रन्य! 
कहते हैं । 
न्‍्यायशास्त्र के प्रकरणग्रन्थ चार विभागों में रखे जा सकते है । 
१२-न्यायशास्त्र के ऐसे ग्रन्थ, जिनमें प्रमाणपदार्थ का प्रधान रूप से और प्रमेय, 
संशय आदि पन्द्रह पदार्थों का गौण रूप से वर्णन होता है । 
२-न्यायशास्त्र के ऐसे ग्रन्थ, जिनमे न्‍्यायदर्शन के प्रमाण, प्रमेष आदि सोलह पदार्थों 
के साथ वेशेषिक दर्शन के द्रव्य जादि छ पदार्थ भी वर्णित होते हैं पर स्वतन्त्ररूप से 
नही किन्तु न्‍्यायदर्शन के पदार्थों के किसी वर्ग में अन्तर्भावित होकर । 
रे-न्यायशास्त्र के ऐसे ग्रन्य, जिनमे न्‍्यायदर्शन के प्रमाणों को वैजद्येषिक दर्शन के 


पदार्थों को किसी श्रेणी में अन्तर्भावित कर वैज्ञेषिक के द्रव्य, गुण आदि पदार्थों के साथ 
उनका प्रतिपादन किया जाता हैं । हु 
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४-न्यायजशञास्त्र के ऐसे यन्‍्य, जिनमें न्याय और वेशेपिक दर्शन के कतिपय विषयों का 

उन दर्शनों की शेली से पृथक-पृथक्‌ वर्णन होता है। 
प्रथम विभाग के प्रकरणग्रन्थों के स्वयिता 
भासव॑ज्ञ ( १० वीं शती ) 

'भासव॑ज्ञ” के देश और काल का निर्णय दुःशक समझा जाता है। कश्मीरी सर्वज्ञमित्र 
भौर सर्वज्ञेदेव के नामसाम्य के आधार पर इन्हें कश्मीर का निवासी कहा जा सकता है । 

इतिहासज्ञों का कथन हैं कि १४ वो शती के अन्त में स्थित डोन विद्वान्‌ गुणरत्न की 
'पदुदर्शनवुत्ति! में और १४ वीं शतो के द्वितीय चरण में स्थित मलूधारी राजशेखर के 
'पड़दर्शनसमुच्चय! में भासवज्ञ का तथा १० वीं शतो के अन्त में विद्यमान वौद्ध विद्वान्‌ 
रत्नकीति की 'अपोहसिद्धि” में भासवंज्ञ के 'न्यायसार? की प्रसिद्ध टीका 'न्यायभूषण” का 
उल्लेख प्राप्त होता है, इस लिए “भासतवंज्ञ' को १० वीं शती के द्वितोष चरण में 
अवस्थित माना जा सकता हैँ । 

न्यायसार-- 

ज्यायसार” भासर्वज्ञ का एक अनमोल प्रकरण ग्रन्थ हैं। इस ग्रन्थ का आरम्भ 
निम्ताड्ित मज्भलइलोक के उल्लेख के साथ हुआ है । 

प्रणम्य शस्मुं जगतः पति परं॑ समस्ततत्त्वार्थविदं स्वभावतः। 

शिशुप्रवोधाय मयाउमिधास्पते प्रमाण, तद्भेद, वदन्यलक्षणम्‌ ॥ 

इस ग्रन्थ में प्रमाण लक्षण के प्रसद्ध से संशय और विपयय की चर्चा करके प्रमाण 
के तीन भेद बताये गये हैं--प्रत्यक्ष, अनुमात और शब्द | इस संल्यासाम्य के कारण 
यह ग्रन्य सांख्य और जैन दर्शन के अनुरूप तथा उपमान के साथ उत्त तीन प्रमाण 
मानने वाले न्यायदर्शन एवं प्रत्यक्ष और अनुमान दो ही प्रमाण मानने वाले बौद्धदर्शन के 
विरूप है । 


प्रत्यक्षु--- 
प्रत्यक्ष के दो मख्य भेद माने गये हैं यौगिक” और 'छौकिक' । यौगिक के दो भेद 


बताये गये हैं 'युक्त' और “अयुक्त' । 'भयुक्त' के दो भेद कहे गये हैं 'आर्प! और अनाज । 
लौकिक प्रत्यक्ष के छः भेद बताये गये हँ--ल्राणज, रासन, चाक्षुप, स्पार्शन, श्रावण 
और मानस । 


अन्ुमान-- 
अनमान के दो भेद बताये गये हैं 'स्वार्थानुमान! और “परार्थानुमान' । परार्थानुमान 


को अवयवसाध्य बताकर उसी के सन्दर्भ में निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, छल, जाति. 
और निग्नहस्थानों का परिचय दिया गया है ! 


[ र८ ] 
शब्द-- 


शब्दप्रमाण के दो भेद वर्णित हैं. दृष्टार्थऔड--लौकिक आप्तवाक्य झौर बदृष्टार्थक-- 
वेदवाक्य ! 


प्रमेय-- 
प्रमेय के चार भेद बताये गये हैं--दुःख, दुःखकारण, दुःखनिवृत्ति और दुःख- 
निवृत्ति का उपाय । 


सोक्ष-- 


मोक्ष में दुःख की निवृत्ति के साथ शाइवत सुख की प्राप्ति का समावेश 
किया गया है । 

उक्त प्रकार से प्रमाण के मुख्य प्रतिपादन के साथ न्यायदर्शान के प्रायः अन्य सभी 
पदार्थों का वर्णन इस ग्रन्थ में सम्पन्न हुआ है और साथ हो न्यायदर्शन में अप्रतिपादित 
मोक्ष को शाइ्वतसुखरूपता आदि का भी निरूपण है, अतः 'प्रकरण” की उक्त परिभाषा 
के अनुसार प्रथमविभागीय प्रकरण ग्रन्थों में इस ग्रन्थ का अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्थान है । 


द्वितीयविभाग के न्‍्यायशास््रांय प्रकरण ग्रन्थ 
बरदराज ( १२ दीं शती ) 


विरदराज' सम्भवतः आमन्त्र प्रदेश के निवासी थे। इन्होंने 'ताकिकरक्षा' नामक एक 
सुप्रशस्त प्रकरणग्रन्य की रचना को है और उसके तात्पर्य के अवद्योतनार्थ उस पर 
सारसंग्रहः नाम को एक व्याख्या भी लिखी है। विष्णुस्वामी के शिष्य ज्ञानपूर्ण ने 
“लघुदीपिका' बोर मल्लिनाथ ने “निष्कण्टक' टोका की रचना कर उसका पर्याप्त 
श्रोसंवर्धन किया है । 

इस पग्रन्य में न्यायदर्शन के प्रमाण, प्रमेय आदि सोलह पदार्थों का निरूपण करते 
हुये 'प्रमेय! के मब्य में आत्मा, शरोर आदि बारह पदार्थों के साथ द्रव्य, गुण आदि छः: 
पदार्थों का भी परिगणन करके उनका विद्वद प्रतिपादन किया गया है । प्रमेय के मध्य में 
द्रव्य जादि छः पदार्थों का अन्तर्भाव यदि दइष्ट है तब अक्षपाद ने “अन्य प्रमेयों के 
समान द्रव्य भादि प्रमेयों का भी क्षण ओर परीक्षा द्वारा प्रतिपादन क्यों नही किया! ? 
इस प्रश्न का उत्तर इन्होंने यह कहकर दिया है कि द्रव्य, गुण आदि पदार्थों का ज्ञान 
सालातू मोक्ष का साथन नहीं है अत एवं उत्का निरूपण अक्षपाद ने नहों किया क्योंकि 
मोक्षसाधक ज्ञान के विपयों का प्रतिपादन हो उन्हें अभिप्रेत था, जैसा कि 'ताकिकरक्षा' के 
निम्न पद्च से स्पष्ट है । 


[ २६ ] 


मोक्षे के त 
तर साक्षादनत्वत्वादक्षपादेन लक्षितम्‌ 
तन्त्रान्तरानुसारेण पटक द्वव्यादि लक्ष्यते ॥ 
'तार्किफरक्षा' में वानस्पतिमिश्न और उदयनाचार्य का निर्देश करते हुये निम्न पद्म 
का उल्लेय किया गया है । 
आलछोच्य दुस्तरगभीरतरान्‌ प्रवन्धान 
चाचस्पतेरदयनस्थ तथा परेपाय | 
सारो मयात्र समग्र्मत वावदूके 
नित्य कथासु विजिगीपुमिरेप धाये। ॥ 
इस इलोक के अनुसार 'वरदराज' निश्चितरूप से इन लोगों के वाद के हैं | १४ वीं 
शी में लिखें गये 'माधवाचार्य! के 'सर्वदर्शनसंग्रह' में इनका उल्लेख है। अतः इनका 
उस समय से पहले का होना निश्चित है । ऐतिहासिकोंने अपनी गावेषणिक प्रणाली से' 
ताकिकरक्षाकार वरदराज को १३२ वें शतक के मध्य में अवस्थित होने की सम्भावना 
व्यक्त की है । 
केशवमिश्र ( ९३ वीं, शती, तृतीय चरण ) 
'क्रेशब मिश्र” अपने समय के मिथिला के श्रेष्ठ नैयायिकों में अन्यतम हैं। इन्होंने प्रस्तत 
ग्रन्थ 'तर्कभापा' नामक एक प्रकरण ग्रन्थ को रचना की हैं जो न्यायदर्शन के महानद 
में प्रवेश पाने के लिए सुडौल सोपान के समान है । 


वालो5पि यो न्यायनये प्रवेशमल्पेन वाउछत्यछसः श्रुतेन । 
संक्षिप्तयुकत्यन्बिततर्कभाषा प्रकाइयते तस्य ऋते मयेपा ॥ 


'र्वभाषा' की रचना के इस उद्देश्य की पूति में 'तकभापा' पूर्णहूप से सक्षम सिद्ध 
हुईं है । न्यायदर्शन में कहे गये बारह प्रमेयों में चौथे प्रमेय 'अर्थ' के मध्य वैशेषिक दर्शन 
के द्रव्य आदि छः पदार्थों का परिंगगन कर इस ग्रन्थ में उनका भी सुवोध वर्णन 
किया गया है । 

न्यायदर्शन तथा वैशेषिक दर्शन के ग्रन्थों में अनेक बिखरे हुये कतिपय विशेष ज्ञातव्य 
विपयों का संक्षिप्त एवं सुन्दर संकलन कर उन्हें परम सुगम बना ग्रच्थकार ने केवल छात्रों 
को ही नहीं 'अपितु विद्वानों की भी प्रशंसनोय सहायता की है । यह कहने में कोई 
अतिशयोक्ति नहीं है कि उचित्तरूप से अव्ययन कर यदि इस ग्रन्थ को अभ्यस्त रखा 
जाय तो न्याय, वैज्ञेपिक दोनों दर्शनों के समग्र प्रमेय-करामलकवत्‌ हो सकते हैं। इस गुण 


के कारण ट्री यह प्रन्य जप 


ग्रन्य भोर अनुवादप्रत्य सिम्नाडिप ८ 
१-उम्बला 
२- तर भाषानाय 
« न्यायसंग्र्ट! 
४«“पमारमण्जरी' 
५०-प्‌ रसापादपंण 
६-'सकभापाप्रकाशिका' 
७-पुक्तिपुल्गवर्ली 
८ तिताभाषाप्रदाशिक् 
६. 'तत्वप्रवोधिनों' 
१० -तर्कमापाधभकाशितग 
११-तर्कदी पिकग 
१२- तर्क नापाप्रकाशिका? 
१३-तर्कभाषाप्रकाणिका) 


गा छी शिमिन्स 
नौर इस समय के जनेगम छोगी मे इस पर नई गई व्यच्वाय दिसोी हू 
अंग्रेजी नापानी प इसवत बनुदाद पिया 
जाना इसदो उपादयता सोर छोप,द्ियता कंग 


०. ॥ 

पूरोतादों के परठ्यराय में रुरा गया ; 
एब्र हल्दी लगा 
॥ गम भ्न्द धर जनक शीकाओं दी लिया 
घं साली हक । 'तकेभाजा के प्ररुख दोना 


गोपोनासक्ूल | 
शामादन्पंप एू चटुद कूल । 
रामशिद झूत 
गामसदबसस । 
मासकरभंट्रफुत । 
शडचन्/उुत । 
नाम्ेशनट्रछझृतत । 
सिफ्ननगुदुस 

गणेशदोी द्षितकृत । 
फौण्टिस्यदीलितसकृत । 
फेदवमटछत । 
गोवर्धनमिनश्रक्त्त 
गौरीकान्तसार्वनौमकुत । 


१४--न्यायप्रदीप? 

१५-अंग्रेजी अनुवाद म० म० डा० गद्गञावायप्ताहूत 

१६-हिन्दी अनुवाद आचार्य विष्वेवरकृत । 

ऐतिहासिकों का कबन हैँ कि तर्कभापा के “टोकाकार चिन्नभट्ट १४ दीं शर्तों फे 
उत्तराद्ध में विद्यमान विजयनगर के राजा हरिहर के जापम्ित थे, एवं तर्कभापाकार 
केशव मिश्र के शिष्य गोवर्धन मिश्र के ज्ये्ठ श्राता पद्मवाम मिश्र ने १३ वीं दती के 
प्रथम चरण में अवस्थित वर्धमान' का अपने 'किरणावल्ीभास्कर' में निर्देश किया हैं। 
अतः केशव मिश्र को १३वीं शी के तोसरे या चोथे चरण में वर्तमान मानता उचित्त 
प्रतीत होता है । 


तृतीय विभाग के प्रकरण ग्रन्थों के रचधिता-- 
वल्लभाचाये ( १२ वीं शती ) 


“वल्लभाचार्य” न्याय और वैश्येपिक दर्शन के परम पकाण्ड पण्डित हैं। ये वैष्णव 
सम्प्रदाय की वल्लभशाखा के प्रवर्तक बल्लभाचार्य” से भिन्न हैं। न्यायलोलावतो” 


विश्यकर्माकृत । 


[ १ ] 


इनकी एक कमनीय कृति है जो न्याय, वेशेषिक दर्शनों का एक विद्ञाल प्रकरणग्रन्थ 
है। प्रन्य का आरम्भ पुरुषोत्तम परमात्मा को वन्दना से किया गया है जो इस 
प्रकार है-- 
नाथः रूजत्यवति यो जगदेकपुन्रः 
प्रीत्या ततः परमनिषृतिमादधाति । 
तसमे नमः सहजदीघकृपानुबन्ध- 
लव्धत्नितत्त्ववतनवे पुरुषोत्तमाय ॥ 
वल्लभाचार्य” ने अपनी वल्छभा के नाम पर इस प्रन्यथ का नामकरण किया है और 
एक दिल पद्म के द्वारा पत्नीरूपा तथा ग्रन्थरूपा 'छीछावती' का वर्णन करते हुए प्रति- 
पाथ द्रव्य आदि पदार्थों का उल्लेख किया है| वह सुन्दर पद्य इस प्रकार है-- 


द्रव्य नाधिकमुज्ज्वलो गुणगणः कर्माधिक राध्यते | 
जातिर्विप्छुतिमागता न च पुनः ःछाध्या विशेषस्थितिः | 
सम्बन्धः सहजो गुणादिभिरयं यत्नास्तु सत्मीतये 
साउन्वीक्षानयवेश्मकम कुशलछा श्रीन्‍्यायलढीलाबती || २ || 
इस पद्य में प्रतिपाथ विषय के रूप में वैद्येषिक दर्शन के “धर्म विशेषञ्नसूतादू द्रव्य- 
गुणकर्मसामान्यविशेषसमवायानां पदार्थानां साधम्यवेधरम्यभ्यां तत्त्वज्ञाना- 
जिःश्रेयसम” इक्ष सूत्र के अनुसार द्रव्य आदि छः भाव पदार्थों का ही निर्देश किया गया 
है । इस निर्देश से अभाव” पदार्थ वेशेषिक को मान्य नहीं है, ऐसा किसी को भ्रम न हो 
जाय, एतदर्थ उन्होंने भावपदार्थ के पड्विव विभाग का उपपादन करते हुए 'अभावस्य 
च समानतन्‍्त्रसिद्धस्थाप्नतिपिद्धस्य न्‍्यायदशेने मानसेन्द्रियतासिद्धिवंद्त्राप्य- 
विरोधादस्युपगमसिद्धान्तसिद्धत्वात! इस ग्रन्थभाग से अभाव को अभ्युपगम- 
सिद्धान्तसिद्ध कह कर उसे वेशेषिकसम्मत बताया है । 

'वल्लभाचार्य' ने इस ग्रन्थ में वैशेषिक के पड़विध भाव पदार्थों में दूसरे पदार्थ गुण 
के वर्ग में परिगणित बुद्धि का विद्या-यथार्थज्ञान और अविद्या-अयथार्थज्ञान इस प्रकार 
दो भेद बताकर विद्या के साधन के रूप में न्‍्यायदर्शन के चतुविध प्रमाणों का प्रतिपादन 
किया हैं । 

उच्चकोटि के नैयायिकों द्वारा लिखित जिन टीका-उपटीका ग्रन्थों से न्‍्यायल्ीलावती' 
की सुधमा विद्वानों के वोद्ध नेत्रों के समक्ष प्रस्तुत हुई है वे इस प्रकार हैं-- 

१-न्यायली लावती प्रकाश, ..वर्धमात्र उपाध्यायकृृत । 

२-न्यायलीलावतीदी धिति, रघुनाथशिरोमणिक्ृत । 

३-नन्‍्यायलछीलावती कप्ठाभरण, शद्भूरमिश्रकृत । 


[ हर | 


४-न्यायलीलावती प्रकाशविवेक, मथुरानाथतर्कवागीशकृत, (उपटीका) । 
५-न्यायलछीलावदोग्रकाशविवृति भगी रथठक्कुरक्त, (उपटीका) 
इतिहासज्ञों का कथन है कि न्‍्यायलीलावतौ में १० वीं शतो के चतुर्थ चरण में 
विद्यमान उदयनाचार्य का निर्देश है तथा १३ वीं शती के प्रथम चरण में वर्तमान 
वर्धमात ने इस ग्रन्थ पर व्याख्या लिखी है अतः इन दोनों के मध्य १२ वीं शी में इस 
ग्रन्थ के रचयिता 'वल्लभाचार्य” की स्थिति सम्भव प्रतीत होती हैं । 


अन्नम्भट्ट ( १७ वीं झती, प्रथम चरण ) 
दक्षिण भारत की परम्परागत मान्यता के अनुसार “अन्नम्भटटर चित्तूर' जिला के 
निवासी आन्ध्र पण्डित हैं। इनका बनाया तक॑संग्रह' एक अत्यन्त सुप्रसिद्ध और नितान्त 
लोकप्रिय ग्रन्थ है । इसके आरम्भ और उपसंहार में क्रम से निम्नलिखित दो पच्य 
प्राप्त होते हैं । 
निधाय ह्ृदि विश्वेशं विधाय गुरुवन्दनम्‌ | 
बालानां सुखवोधाय क्रियते तक़संग्रहः ॥ 
कृणादन्यायमतयोवाल्व्युत्पत्तिसिद्धये । 
अन्नम्भटून विदुषा रचितस्तकसंग्रहः | 
दूसरे इलोक से स्पर हैं कि तकंसग्रह' न्याय और वंशेपिक सिद्धान्तों का प्रतिवादन 
करने वाला बालोपयोगी ग्रन्थ है । इस ग्रन्थ में वैशेपिक दर्शन के द्रव्य गण, कर्म 
सामान्य, विशेष, समवाय और अभाव इन सात पदार्थों का प्रतिपादन बड़ी सुस्पष्ट एवं 
सुवोध भाषा में किया गया है । अन्त में सवषासपि पदाथौोनां यथायथसुक्तेष्वन्त- 
भावात्‌ सप्तेव पदाथा इति सिद्धम्‌” कहकर न्यायदर्शन के प्रमाण, प्रमेय भादि 
सोलह पदार्थों का वैशेपिक के द्रव्य, गुण जादि सात पदार्थों में अन्तर्भाव सूचित किया 
यया है । इस ग्रन्थ के ऊपर 'अन्नम्भट्” ने स्वयें एक टीका लिखी ६ जिसका नाम 
त्कसंग्रहदीपिका' हैं । इस टीका के अन्तिम भाग में द्रव्य आदि पदार्थों में न्‍्यायदर्शनोक्त 
सोलह पदार्थों का अन्तर्भाव बड़े सुन्दर जौर सरल ढंग से दिखाया गया हैं । 
'तडइसंग्रहदीपिका' के ऊपर घोलकण्ठ भट्ट ने प्रकाश” नाम की एक टीका लिखों हे 
जो 'नीलकण्ठो' नाम से प्रसिद्ध हैं और नीलूकण्ठी के ऊपर नीलकण्ठ के पुत्र लक्ष्मीनूसिह 
ने 'भास्करोदया' नाम की एक विस्तृत और प्रामाणिक टीका लिखी हूँ और उसे भर्ध- 
नारीश्वर शिव को भनिम्नाड्वित पद्मय-गद्य द्वारा अधित किया हूँ । 
श्रीमत्पण्डितमण्डलीकुसुदिनीराकासुधादीधितेः 
पुत्रस्तस्य च नीलकण्ठविद॒पों रूक्मीनूसिंदासिधः । 
श्रीमत्तावविनिर्मितां कृतिमिमां व्याख्यातवान सख़॒कां 
तेन स्थान्मुदितों हिंसमाचलसुतावासाधंदेह: शिवः॥| 


[ रे३े ] 


श्रीमदक्षिणामूर्तिप्रसादलब्धानवयविद्यनिखिलवेदशाखासुखसव॑तन्त्रस्वतन्त्र- 
स्थानल्पान्तेबासिपग्वास्यजितदिब्मण्डलविद्ृद्गज विविधग्रन्थनिबन्धनपदुतर- 
सिद्धान्तपारीणकुशलूपण्डितसण्डलविकच कुसुद्वतीरमणायमानाद्वेतज्ञानास्तो - 
दूगारधारासस्पातनिरन्तरविडम्बितग्रावपेण्यवारिवाहव्यूहमदासहोपाध्यायश्री- 
नीलकण्ठभट्टवरणकमल्ध्यानावरूव्धसन्मतिकतत्सू नुसू रिश्रीरूश्मी ठ सिंह विर-- 
चिता तकंसंग्रहदीपिकाप्रकाशब्याख्या भास्करोदयाख्या श्रीनीलकण्ठस्य प्रीतये 
सम्बोभूयाव्‌ । 

( १ ) दीपिका ( २) भ्रकाश और ( ३ ) भास्करोदवा टीकावों के साथ तर्फसंग्रह 
वम्बई के त्िर्षय सागर प्रेस से १६१५ ई० में प्रकाशित हुआ है। इन टीकायों के 
अतिरिक्त गोवर्घत मिश्र की ( ४ ) न्यायवोधिनी टीका और चन्दराज सिंह की (५) 
पदक्षत्य टीका भी बड़ी व्युत्पादक टीकायें हैं । ' 

तकसंग्रह भाषासारल्य, शेलीसोन्दर्य, स्वल्पकायता और विषयप्रतिपादन की पूर्णता 
की दृष्टि से अत्यन्त उपयोगी औौर अतीव जनप्रिय होने के कारण देश की विभिन्न 
परीक्षावों में पठ्यपुस्तक के रूप में स्वीकृत हैं। इसलिये इस ग्रन्थ पर बराबर टीकायें 
लिखी जातो रहो हैं । कई लोगों ने अंग्रेजो और हिन्दी में भी इसका अनुवाद किया है । 

तकसंग्रहदीपिका में काञची के राजा त्रिभुवत तिरूक की चर्चा और तकंसंग्रह की 
एक हस्तलि खत प्रति पर १७२४ ई० के उल्लेख के आधार पर अन्नम्भट्ठ को १७ वीं 


शती में विद्यमान माना जाना उचित ज्ञात होता है। इन्होंने अपने जीवन का अघेक 
भाग वाराणसी में व्यतोत किया था और वहीं काशीलाप्न प्राप्त किया था। > 
विश्वनाथ न्यायपश्चानन ( १७ वीं शती, ठतीय चरण ) 
विश्वनाथ न्‍्यायपञचानन “रघुनाथ शिरोमणि” की शिध्य-परम्परा में नवद्वीप के श्रेष्ठ 
नैयायिक है । इतका 'भाषापरिच्छेद-कारिकावली' न्याय और वेशेषिक का एक सुप्रशस्त 
प्रकरण” ग्रन्थ है । अपने एक अल्पमति किन्तु प्रम भक्त छात्र के अनुरोध पर इन्होंने इस 
भाषापरिच्छेद--कारिकावली पर एक व्याख्या लिखी थी। जैसा इन्होंने स्वयं कहा है । 
निजनिर्मितकारिकावछीम तिसं क्षिप्तचिरन्तनोक्तिसिः । 
विशदीकरवाणि कोतुकान्ननु राजीवदयावशम्वदः ॥। 
वह व्याख्या न्यायसिद्धान्तमुक्तावली? के नाम से पण्डितसमाज में सुप्रसिद्ध है । 
'कारिकावली? का आरस्भ कृष्णवन्दना और 'मुक्तावली? का आरम्भ शिववन्दना से 
हुआ है। जैसे-- - 
भू० रे 


[ ३४ )] 


नूतनजरूघररुचये गोपवधूटीदुकूलचौराय । 
तस्में कृष्णाय नमः संसारमहीरुहस्य वीजाय ॥| [ कारिकावली ] 
चूडामणीकृतविधुरवेलयीक्रतवासुकिः । 
भवो सव॒तु भव्याय लीलाताण्डवपण्डितः ॥ [ मुक्तावली ] 
'्ुक्तावली” की 'दिनकरी” और “रामरुद्री टीकाओं में इन इलोकों की पाण्डित्यपूर्ण 
'मनोरम व्याख्य| की गई है 
विश्वनाथ अपनी पिद्धलप्रकाशिका? के 


विद्यानिवाससूनोः कृतिरेपा विश्वलाथस्य । 
विदुषाम तिसूक्ष्मधियामसत्सराणां मुदे भविता ॥ 
इस वचन के अनुसार 'विद्यानिवास' के पुत्र हैं । विद्यालिवास के 'दानकाण्ड' नाम 


की पुस्तक की एक हस्तलिखित प्रति म० म० हरप्रसाद शास्त्री की नेपालप्रन्थसूची” 
की भूमिका में उल्लिखित । 


सर्चेपां मोलिरित्नानां भद्टाचायमहात्मनाम्‌ | 
एतह्विद्यानिवासानां दानकाण्डाख्यपुस्तकम्‌ ॥॥ 
व्योमेन्दुशरशीतांशुमितशाके. विशेषतः | 
झुद्रण कविचन्द्र ण विछिख्य परिशोधितम्‌ ॥ 
इस वचन के अनुसार १५१० शक ( १५८८ ई० ) में तयार हुई थी । 
जे० ए० एस० वी० पु० ६; सं० ७ से प्रकाशित म० म० हरप्रसादशास्त्री के 
लेख में उद्घृत 
रसवाणतिथौ शकेन्द्रकाले बहुले कामतिथों शुच्चो सिताहे। 
रे अकरोन्मुनिसूत्रध् त्तिसेतां ननु वृन्दावनविपिने स विश्वनाथः ॥ 
- इस बचन के अनुसार विश्वनाथ ने १६३४ ई० में 'न्यायसूत्रवृत्ति' का निर्माण किया 


था । इन सब तथ्यों के आधार पर उन्हे १७ वी शाती के पूर्वार्ध मे विद्यमात मातता संगत 
प्रतीत होता है । 


इस ग्रन्थ में भो वैशेषिक के सप्तविध पदार्थों मे छित्वीय पदार्थ गण के अन्तर्गत बुद्धि 


के एक प्रभेद यथार्थ अनुभव के प्रसद्ध में न्यायश्ञास्त्रोक्त चतुविध प्रमाण का प्रतिपादन 
किया गया है । 


जगदीश तकोलऊझ्कार ( २७ वीं शती ) 
'जगदीश!' “'नवद्वीप' के महामहिम चव्य नेयायिक हैं। इसका वेदुष्य वहुमुखी था। इन्होंने 
वहुत बड़े बडे ग्रन्थों की रचना की हैं | पर वहुज्ञ धब्येताबों के लिये अध्ययन की सामग्री 


[ रे* ] 


प्रस्तुत करते समय इन्होंने अल्पन्न अध्येतावों को विस्मृत नहीं किया + उनके योग्य 
अध्ययनसामग्री सुलभ करने के लिये इन्होंने एक स्वल्पकाय, सरल 'प्रकरण? ग्रन्थ की भी 
रचना की जो 'तर्कामृत' नाम से प्रसिद्ध है। भिम्न इलोकद्वारा विष्णुवन्दना के साथ इस 
ग्रन्थ का आरम्भ हुआ हैँ । 
त्रह्माय्या निखिलाचिताब्निद्शसन्दोदाः सदाउभीए्टदा ४ 
अज्ञानप्रशमाय यत्र मनसो बृत्ति समस्तां दधुः । 
श्रीविष्णोश्वरणाम्वुजं॑ भवभयध्य॑सेकबीज॑ परम्‌ 
हत्पड्य विनिधाय तत्निरुपम॑ तकोम्नतं तन्‍्यते॥ 
इस ग्रन्थ में भाव और अभाव के रूप में पदार्थों का द्विविध वर्गीकरण कर वैशेषिक 
के सातो पदार्थों का अत्यन्त सरल रोति से वर्णत करते हुये ज्ञाननिरूपण के सन्दर्भ में 
न्‍्यायदर्शनानुमोदित चतुविध प्रमाणों का वर्णन किया गया है | यह ग्रन्थ न्यायदर्दान में 
अनुक्त वेशेषिक के विद्येष' और वैशेषिकदर्शन में अस्वोकृत 'शब्द' तथा 'उपमान' प्रमाण 
का प्रत्तिपादन करने के कारण न्याय और वैशेषिक का मिलतित प्रकरणग्रन्थ माना 


जाता है । 

छोगाक्षिभास्कर ( १७ वीं शती ) 

ये न्याय, वेशेषिक और मीमांसादर्शन के विशिष्ट विद्वान थे। इनके पिता का नाम 
मुद्यछ और पितृव्य का नाम रुद्र था। ये वाराणसी में रहते थे । इन्होंने न्यायवैश्येषिक के 
एक लघुकाय प्रकरणग्रन्य की रचना को है जो 'तर्ककौमुदी” ताम से विदित है। 


चौथे प्रकार के प्रकरण ग्रन्थ 


शशधर ( १२ वीं शती ) 
शशधर न्याय और वैशेषिकदर्शत्त के प्रमेयाभिज्ञ प्रतिष्ठित पण्डित थे। ये अपने 
पाण्डित्य के सम्मान में 'महोपाध्याय उपाधि से अरूड्कृत किये गये थे । इन्होंने न्याय- 
दर्शन के एक प्रकरणग्रन्थ की रचना की थी जो 'न्यायपसिद्धान्तदीप' नाम से ख्यात है । 
इसमें न्याय और वेशेषिक के विपयों का साकल्येन वर्णन न कर उन्तके कुछ प्रमुख विपयों 
का ही वर्णन किया गया है| ग्रन्य का नारम्भ निम्ताड्रित मज़लइलोक से किया 
गया हैं । 
ध्यंसितनरसिद्धान्तध्वान्तं 
गोतसमतेकसिद्धान्तम्‌ ! 
*. नत्वा नित्यमधीशं 
शशघरडामी:प्रकाशायति | 


[ रे६ | 


इस पद्चय के 'नरसिद्धान्त' शब्द से सूचित होता है कि इस ग्रन्य में जिन मतों का 
खण्डन किया गया हैं उन्हें उन मतों को मानने वाले चाहे जितना भी ऊँचा स्थान दें पर 
वे नरमत है - सामान्य नर के मत है । और जिस मत का इस ग्रन्य में समर्थन किया 
गया है वह गौतम ऋषि से प्रतिछापित होने के कारण बार्प मत हैं। इस ग्रन्य पर 
'शेपानन्त' ने 'न्यायसिद्धान्ददीपटीका? नाम की व्याल्या लिख कर इसकी उपयोगिता की 
वृद्धि की है । 
वंशोय परम्परा के अनुसार 'शशघर' और 'मणिधर' अपनी प्रज्ञा की तीक्षणता और 
प्रतिपक्षो के मत पर भोपण आक्रमण करने की प्रवृत्ति के कारण 'सिंह? और “व्याप्न' कहें 
जाते थे और इसो लिये इनके बनाये व्याप्तिकक्षण सिंहब्याप्नलक्षण' कहें जाते थे । 
गज्भेशोपाध्याय ने अपने 'तत््वचिन्तामणि' के अन्तर्गत अनुमानखण्ड के व्याप्तिप्रकरण में 
इन लक्षणों को दोपग्रस्त बताया हैं ॥ यदि इस परम्परा को सत्य माना जाय तो £२वीं 
शी में-गज़्ेश के पूर्व शशधर का समय सिद्ध हो सकता है | 
 साधवाचाये ( १४ वीं शती ) 
श्रीम त्सायणदु ग्धाव्धिकोस्तुभेन सहोजसा | 
क्रियते माधवार्येण सर्वेदशनसंग्रहः ॥। 
इस '“सर्वदर्शनसंग्रह' के वचन के अनुसार “माधवाचार्य” 'सायण' के वंशज हैं । वही 
साथण जो सम्भवत: वेदों के भाष्यकर्ता हैं । इन्होंने अपने 'सर्वदर्शनसंग्रह' में सभी वैदिक 
अवैदिक दर्शनों के सिद्धान्तों का पार्थक्येव निरूपण किया है। न्याय और वैज्ेषिक दर्शनों 
का क्रम से अक्षपाददर्शन और ओऔलृक्‍्यदर्शन के नाम से इस प्नन्थ मे सन्निवेश किया 
गया है । पर्याप्त श्राज्जल भाषा मे प्रमुख विषयों का वर्णन इस ग्रव्य मे विन्यस्त है । 
- (१ ) सर्वंदर्शनसंग्रह के अतिरिक्त जो ग्रन्थ उनकी कृति के रूप में ज्ञात हैँ, वे ये हैं । 
(२ ) जैमिनीयन्यायमालाविस्तर । 
(६ ३ ) कथानर्णय । 
( ४ ) पराशरस्मृतिव्याख्या । 
ये १४ वीं झती के द्वितीय चरण से लगभग उस शती के अन्त तक विद्यमान थे 
जयन्तभद्ट ( १० वीं शती ) 
“जयन्तभट्ट' पदवाक्यप्रमाणपारावारीण पष्डित है । वैदिक, अवैदिक सभी दर्शनों में 
इनकी गति अप्रतिहत हैं। किसी शास्त्र में कही भी इनकी मति कुष्ठित नहीं होती । ये 
जेसे उच्चकोटि के शास्त्रार्थकुशक वक्ता हैं उसी प्रकार उच्चकोटि के मधुरबाक्‌ रससिद्ध 


[ ३७ ] 


कवि भी हैं । अभिननन्‍द! ने अपमें 'कादम्बरीकथासार” के उपक्रम में इसके सम्बन्ध में 
सत्य ही कहा है । 
व्यक्ता कवित्ववक्तृत्वफछा यस्य सरस्वती 

जयन्तभट्ट अपनी यशःप्रभा से समस्त दिछमण्डल को उद्धासित करने वाले महा- 
पण्डित 'श्रीचन्द्र' के शिवभक्त आत्मज थे। विद्वज्जत 'तववृत्तिकार' कह कर इनको 
प्रशंसा करते थे। शास्वार्थसभावों में प्रतिवादियों पर सदैव विजय प्राप्त करने के 
कारग इन्होंने 'जयन्त' नाम से प्रसिद्धि प्राप्त की थी। इस तथ्य को इन्होंने 'न्यायमज्जरी? 
के निम्नाद्धित उपान्त्य पद्च में स्वयं प्रकट किया है 


वादेष्वाप्तजयो जयन्त इति यो विख्यातकीतिः क्षिता- 
वन्वर्थो 'नवबृत्तिकार' इति य॑ शंसन्ति लास्ना बुधाः । 


सूनुव्याप्तदिगन्तरस्य यशसा चन्द्रस्य चन्द्रत्विषा 

चक्र चन्द्रकछावचूछचरणध्यायी स धन्यां ऋृतिम्‌ ॥ 
न्यायमज्जरी “'जयन्तभट्ट' की परमोत्क्ृश कृति है । यह गोतम के न्यागसृत्रों की सोधे 

व्याख्या करने वाली अभिनव वृत्ति है । जयन्त के शब्दों में यह 

न्यायोपधिवनेभ्योड्यमाहतः परसो रसः। 
इद्सान्वीक्षिकीक्षीरान्नवत्तीतसिवोद्घृतम्‌ ॥ 
यह न्याय के औषधिदुमों का परमरस और आन्वीक्षिकी के क्षोर का निसर्गनिर्मछ 
नवनोीत है । ह 
न्यायमज्जरी में न्याय के प्रमाण, प्रमेष आदि सोलह पदार्थों के नाम पर सोलह 
प्रकरण हैं और ये सब प्रकरण बारह आत्िकों में अच्तभुंक्त हैं । पहले के छः आह्िकों 
में 'प्रमाण' प्रकरण पूरा हुआ है । इस्त प्रकरण में अर्थापत्ति, अभाव (अनुपरूब्धि), सम्भव 
और ऐतिह्ा के प्रमागत्व का खण्डन कर तथा चार्वाक के प्रत्यक्षेकप्रमाणवाद, बौद्ध औौर 
वैज्येपिक के प्रत्यक्षनुमान प्रमाणदयवाद तथा सांख्य के प्रत्यक्षानुमानशब्द-प्रमाणवयवाद 
का सण्डन कर न्यायदर्शन के प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द, इत चार प्रमाणों की 
प्रतिष्ठापता की गई है और न्याय के प्रमाणचतुश्यवाद के समर्थन के सन्दर्भ में वैदिक, 
अवैदिक सभी दर्शनों के प्रसज्भुप्राप्त अनेक अन्य मतवादों का निर्मम तिराकरण किया गया 
है। सात से तव तक तीन आह्िकों में 'प्रमेय” प्रकरण पूर्ण हुआ है, जिसमें “झात्मा? से 
धअपवर्ग' तक न्यायशास्त्रोक्त वारह प्रमेयों का विशद प्रतिपादव किया गया है। इस प्रकरण 
में आत्मा, बुद्धि और अपवर्ग का निरूपण बड़ा महत्त्वपूर्ण हैं। इस निरूपण में विभिन्‍न 
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दर्शनो के विरोधी मतो का बड़ा रोचक और बहुत युक्तिपूर्वक खण्डन किया गया है । 
संशय आदि शोप चौदह प्रकरण दश से बारह तक तीन भाह्िको मे पूर्ण हुये है । 
ज्यायमणज्जरी' भाषासौछव, अर्थगाम्भीर्य, विषयचातुरत्य और प्रतिपादनदाक्ष्य 
इन सभी दृष्टियो से महनीय, अनुशीलनीय तथा अभ्यसनोय है । ह 
7 >जयन्त' ने 'न्यायमज्जरी ' मे प्रत्यक्षछक्षणसूत्र को व्याख्या के सन्दर्भ में अन्नाचार्या- 
स्तावदाचक्षते, साधु चोदितं, सत्यमीदृश एवाय॑ ज्ञानानां क्रम$, इत्यादि रूप मे 
८४१ई० में स्थित 'वाचस्पति? सिश्र के मत का निर्देश किया हैं । ११वीं शी में स्थित 
जेनविह्न्‌ 'देवसू।र' ने स्याह्रादरत्नाकर' के दूसरे परिच्छेद मे-- 
यदत्र शक्तिसंसिद्धों मज्त्युदयनह्िपः | 
जयन्त ? हन्त का तत्र गणना त्वयि कीटके ॥॥ 
कहकर “जयज््त' का असूयापूर्वक उल्लेख किया हैं । अतः इतना तो निविवाद है कि 
जयन्त ८५१ ई० के बाद और ११०० ई० के पूर्व विद्यमान थे। 'कादम्बरीकथासार' 
में 'जयन्तभट्ट' के पुत्र 'अभिनन्द' ने उनको राजा 'मुक्तापीड' के अमात्य शक्तिस्वामी' का 
प्रपोत्त बताया हैं। कश्मीरनरेश 'मुक्तापीड' का समय ८ वी झातो का मध्य माना 
जाता है। उस समय मे मन्त्रिपद पर स्थित 'शक्तिस्वामी” और उनके प्रपौत्र 'जयन्त' के 
वोच यदि १५० वर्ष का अन्तर माना जाय तो “जयन्तभट्ट' को १० वी झती के प्रथम 
चतुर्थाश में स्थित माना जा सकता है। के ० पी 
न्यायशा्र के तीन रूप-- 
यदि न्यायशास्त्र के समस्त विकास को तोन कार में विभाजित किया जाय 
तो यह काल न्यायशास्त्र का मध्यकाल और इसके पूर्व का काल आद्यकाल और 
इसके वाद का १२०० से १८०० तक का काल अन्‍्त्य काल कहा जायगा । भाद्य काल 
का न्याय प्राचीनन्थाय', मध्यकाल का न्याय साम्प्रदायिक न्‍्याय-प्राचीन न्याय की 
उत्तरशाखा! और अन्त्य काल का न्याय “लव्यन्याय” कहा जायगा । 
अवेदिक न्‍्याय-- 
जिस गोतमीय न्यायशात्र का परिचय अभी दिया गया वह वैदिक न्याय है । वेदिक 
न्याय में वेद को अकाट् प्रमाण माना जाता है । किन्तु भारत वर्ष में ऐसे भी दो न्याय 
शास्त्र प्रचलित है जिन्हें वौद्धन्याय और जैनन्याय शब्द से अभिहित किया जाता है और 
जिसमें वेद के प्रामाण्य का बडे आग्रह से खण्डन किया गया हैं । इन दोनो की अनेक 
ही नही किन्तु अधिकतर मास्यतायें वैदिक न्याय से अत्यन्त विरुद्ध है| किन्तु यह 
होने पर भी ये अपने विकास के लिये वैदिक न्याय के सिश्चित रूप से अधमर्ण है । 
यद्यपि इन दोनो के साथ चिर सघर्प के फलस्वरूप वैदिक न्याय का भो पर्याप्त विकास 


| है९ | 


ओर विस्तार हुआ है तथापि उसका एक अपना मौलिक रूप भी है जो इस से नितान्त 
धप्रभावित है। इन न्यायों के विषय में तो ऐसा छुगता है कि इनकी मोलिकता भी 
वेदिक च्याय से पूर्ण रूप से प्रभावित है | ४०० ई० से १२०० ई० तक का काल अवे- 
दिक न्याय के परमोत्कर्ष का काल मात्रा जाता है । 

बोड्धन्याय-- 

बोद्धयाय चार सम्पदायों में विभक्त है वैभाषिक, सौवान्तिक, योगाचार और 
माध्यमिक । इनमें प्रथम दो 'होतयात” के तथा अन्तिम दो 'महायान! के अन्तर्गत है। 
'होवयाल? का सम्बन्ध 'स्थविरवादी' सडघ से और “महायान' का सम्बन्ध 'महा-सांधिक' 
संघ से है । पहला संघ बुद्धविन्॒यों को परिवर्ततीय तथा दूसरा संघ उसे अपरिवर्तनीय 
मानता है । यही दोनों मे उल्लेखनीय भेद है । 

वेभाषिक -- 

वैभाषिक न्याय में पदार्थ के 'विपयी” और “विषय” के रूप में दो भेद माने गये हैं 
और दोनों का स्वतन्त्र अस्तित्व माना गया है। विषयी में रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार और 
विज्ञान इन पांच स्कस्धों का, चक्षु आदि छः इच्धिय तथा रूप आदि उपके छः विषय 
और विज्ञान इन तीन घातुवों का समावेश होता है। विषय में रूपधर्म, वित्तधर्म, 
चैत्तधर्म और हूपजित्तविप्रयुक्त धर्म इन चार 'संस्कृत'--हैतुपत्ययजन्य परम का 
तथा आकाश, प्रतिसंस्यानिरोध--प्रज्ञापू्वक विरोध और अप्रतिसंख्यानिरोध. प्रज्ञानिर- 
पेक्ष तिरोध, इन तीन 'असंस्कृत' हेतुप्रत्ययाजन्य धर्मों का सन्निवेश होता है। इस 
न्याय में जगत को त्रैधातुक, संस्कृत तथा असंस्कृत धर्मों का समष्टिरुप, सत्य, मत्यक्षवेद 
तथा क्षणभद्भुर मान कर 'अ्हत्‌' पदकी प्राप्ति और डुःखाभावडय विंवोण: की मावदत 


जीवत का अन्तिम लक्ष्य सान्ता गया है । 
वैभाषिक त्याय की विशेष जानकारी के लिये कात्यायनीपुत्र, वसुवन्धु, स्थिर 


मति, दिड॒नाग, यशोमित्र तथा सडधभद् प्रभूति बौद्ध विद्वातों के ग्रन्थों का अवलोकन 
करना चाहिये । 
सोत्रान्तिक-- . 
इस न्याय में बुद्ध के सूत्रात्मक वचनों के यथाश्रुत अर्थ को विशेष महत्त्व दिया 
जाता हैं। इसकी पदार्थकल्पता वैभाषिक के समा ही है। भेद केवल इतता हो 
- है कि वैभाषिक मत में शेय और ज्ञान दोनों को प्रत्यक्ष माना जाता है और सौंबरान्तिक 
मत में ज्ञाम को प्रत्यक्ष तथा ज्ञेय को अतोन्द्रिय एवं ज्ञानानुमेय माता जाता हैँ । 
सौत्रान्तिक न्याय का समुचित परिचय प्राप्त करने के लिये कुमारलछात, श्रीजाभ, 
घर्मत्रात, बुद्धगेव आदि बौद्ध पण्डितों के ग्रन्थों का अनुशीरुत करता चाहिये । 


[ ४० ] 
* योगाचार-- 

इस न्याय में 'विज्ञानवाद' को दार्शनिक सिद्धान्त के रूप में मान्यता दी गयी है। 
विज्ञानघाद के अनुसार “विज्ञान! ही एकमात्र सत्य वस्तु हैं। चित्त, मत और विज्ञप्ति 
उसी के नाम हैं । विज्ञन के दो भेद हैं प्रवृत्तिविज्ञान और जआंलयविज्ञान | संसार के 
सस्पूण व्यवहार प्रवृत्तिविज्ञान से समुझूत होता है। 'अहम्‌' आकार का ज्ञान आलय 
विज्ञान हैं। आलहूय चिज्ञान ही इस मत के अनुसार आत्मा हैं । दोनों प्रकार के विज्ञान 
स्वश्नकाश एवं क्षणिक है । जगत्‌ की कोई स्वतन्त्र सत्ता नहीं है, घह विज्ञान का विवर्त- 
मात्र हैं । उसको केवल व्यावहारिक ही सत्ता है। परमार्थ सत्ता तो केवल विज्ञान की 
हो है । इशप्त मत के अनुत्तार आत्मभूत ज्ञानश्रवाह को नितान्त निर्मछ बनाना ही मनुष्य 
का मुख्य और अन्तिम घ्येय है । 

योगाचार न्याय को पूर्णत्ण हृदयद्धम करने के लिये मैत्रेयनाथ, असज्ध, वसुवन्धु, 
स्थिरमति, दिद्नाग, शद्भूरस्वामों, घर्मपाल तथा घर्मकोति आदि बौद्ध पण्डितों के ग्रन्थों 
का परिशील करना चाहिये | 

आध्यसिक-- 

माध्यमिक न्याय का दार्शनिक सिद्धान्त है 'शून्यवाद! । इसके अनुसार ज्ञेय और 
ज्ञान दोनों ही काल्ननिक हैं। इस मत में एकमात्र पारमाथिक 'शून्य! ही है और 
वह सत्‌, असत्‌, सदमत्‌ तथा सदसह्विलक्षण, इन चार कोटियों से मुक्त है। जगत्‌ 
इस शून्य! का ही विवर्त हैं। विवर्त का मूल है 'संवुतिः जो 'भविद्या' और 'वासना' के 
ताम से भी अभिहित होती हैं। इस मत के अनुसार कर्मरूप घलेशों की निवृत्ति होने 
पर मनुष्य 'निर्वाण' को प्राप्त कर ठोक उसी प्रकार शान्त हो जाता है जैसे तेल और 
बत्ती समाप्त होने पर “प्रदीप! 

“ इस न्याय के विस्तृत और विशद ज्ञान के लिए नागार्जुन, आयदेव, बद्ध- 


पाछित, भावविवेक्र, चन्द्रकोति, शान्तिदेव और शान्तिरक्षित आदि बौद्ध ताकिकों के 
अन्या का अध्ययत करना चाहिये । 


चारो सम्प्रदावों की कतिपय समान सान्यतायें - 

अमाण--ौद्धन्याय में दो प्रमाण माने गये हैं---प्रत्यक्ष और अनमान । उनमें भी 
स्वक्क्षण वस्तु मात्र का ग्राहक होने से केवल 'निविकल्पक प्रत्यक्ष ही प्रसाण है। 'सवि- 
वाल्यक तो नाम, जाति जादि काल्पनिक पदार्थों का ग्राहक होने से अप्रमाण हो है । 


व्याप्ति --वौद्धन्याय में व्याप्ति का क्षेत्र वैदिक न्याय की अपेक्षा सीमित माना 
गया हूँ । उसके अनुसार 'तदुत्पत्ति! छैर तत्तादात्म्य ही व्याप्ति के उपजीव्य है । आशय 
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यह है कि जिन पदार्थों में परस्पर 'कार्यकारणभाव! वा तादात्म्य' होता है उन्हीं में 
व्याप्यव्यापकभाव होता है ।' 


न्याय - वौद्धन्याय में न्याय-अनुमान वाक्य के दो ही अवयव माने गये हैं 'उदा- 
हरण” और 'उपतयय । इस अवयवद्धयात्मक न्याय से हो विश्व की क्षणिकता, विज्ञान- 
भात्रता, पुदुूगलनरात्म्य तथा धर्मनरात्म्म आदि का साधन कर 'सर्वशून्यता” सिद्धान्त 
की प्रतिष्ठा की गई है । 


सत्ता--वौद्धन्याय में 'अर्थक्रियाकारित्व” को 'प्तत्ता का लक्षण मानकर और 
स्थिर पदार्थ में उसे असम्भव बता कर समस्त भावात्मक पदार्थों को क्षेणिक माना 
गया है । 

सद्भेतु -वौद्धन्याय में किसी हेतु की सद्धेतुता के लिये उसे पक्षसत्त्व, सपक्षसत्व 
और विपक्षासत््व, इन तीन भनुमापक रूपों से सम्पन्न होना आवश्यक माना गया है । 
गौतमीय न्याय में स्वीकृत अवाधितत्व और असत्प्रतिपक्षत्व को अनावश्यक बताया 
गया है । 

हेत्वाभास--वौद्ध न्याय में वैश्ेषिक की भाँति तीन ही हेत्वाभास माने गये हैं-- 
विरुद्ध, अस्िद्ध और व्यभिचारी ) 


कंथा--बौद्ध न्याय में भी कथा के वाद, जल्प और वितण्डा भेदों का चर्णव किया 
गया है, किन्तु अन्त में सिद्धान्ततः वादकथा को ही ग्राह्म मान कर जल्प और ' वितण्डा 
को त्याज्य बताया गया है। कथा के निरूपण के सन्दर्भ में छछ, जाति और निग्रहस्थान 
का भो यथोचित प्रतिपादन किया गया है । इन विपययों के बारे में बौद्ध न्याय के 
मन्तव्य को ठीक ढंग से समझने के लिये उपायहृदय, न्यायबिन्दु और वादन्याय आदि 
ग्रन्थ द्रष्टव्य हैं । 

आयसत्य-बौद्ध न्याय के सभी साम्प्रदायों में चार 'आर्य सत्य” माने गये हैं- दुःख, 
दुःखसमुदय, दुःखनिरोध और दुःखनिरोध का मार्ग। इनमें दुःखसमुदय का बर्थ है-दुःख का 
कारण । 'भवचक्र' ही दुःख का कारण हैं । उसका साम्प्रदायिक नाम है 'प्रतीत्यसमुत्पाद' । 
उसके १२ भज् होते हैं--भविद्या, संस्कार, विज्ञान, ताम-रूप, आयतन, स्पर्श, वेदना, 
तृष्णा, उपादान, भव, जाति-जन्म और जरामरण | इनमें प्रथम दो पूर्व जन्म से; मध्य 
के आठ वरर्तम न जन्म से तथा अन्त के दो भावी जन्म से सम्बद्ध हैं । चौथे आयसत्य 
को “अष्टाड्रयोग” के रूप में वर्णित किया गया है। उत्तके काम हैं --सम्यस्‌ जन्म, सम्यसग्‌ 
वचन, सम्यक्‌ कर्मान्त, सम्यंग्‌ आजीव, सम्यंग्‌ व्यायाम, सम्यक्‌ स्मृति तथा सम्यक्‌ 
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समाधि । इन योगाज़ों के सेवन से यथार्थ प्रश्ा का आविर्भाव होता है और उसी से? 
भवचक्र का विनाश होकर "मोक्ष की प्राप्ति होती है । 


- चार भाव॑नाय--मोक्ष मार्ग पर आारूढ़ होने के लिये चार भावनावों को आवश्यक 
माला गया है । वे हैं-- सब कुछ दु खमय है, सब क्षणिक हैं, सब स्वलक्षण है तथा 
सब शून्य है। इत्त भावनावों के अभ्यास से सांसारिक आसक्ति का क्षय होता है और 
उसके फलस्वरूप मनुष्य मोक्षमार्ग का सफल पथिक बन अपने चरम लक्ष्य 'निर्वाण' की 


ओर अग्रसर होता है ! 
नालन्दा विश्वविद्यालय 


“विहार में 'राजगिरि' के निकट नालन्‍्दा' में बौद्धों का अखिल भारतीय स्तर का 
एक महान्‌ विश्वविद्यालय था -जो नालन्दा विश्वविद्यालय के नाम से ख्यात था। उसके 
सड्घारामों -छात्रालयों में तीन सहख से अधिक भिक्षु छात्र निवास करते थे। उसमें 
रत्नसागर, र॒त्नोदधि और रत्तरञ्जक नाम के तोन बड़े विशाल पुस्तकालय थे जिनमें 
समग्र बौद्ध साहित्य सुरक्षित था। इस विश्वविद्यालय को तत्कालीन राजाओं का पूर्ण 
आश्चय प्राप्त था जिसके फलस्वरूप इस विश्वविद्यालय को दो सौ से अधिक ग्राम प्राप्त थे। 
घर्मपाछ, चन्द्रपाल, गुणमति, स्थिरमति, प्रभामति, जोवमित्र, ज्ञानचन्द्र, शीलभद्र, 
कमलशीलरू भादि प्राघ्यापकों के कारण-इस विश्वविद्यालय की बड़ी -प्रतिष्टा थी । यह 
अनुमनतः ४५ ०० ई० से ७५० ई० तक उन्नति की पराकाष्ठा -पर विद्यमान था ।- 
बौद्ध न्याय के विकास और संवर्धन मे-इस-विश्वविद्यालय का महान्‌ योगदान था | 


- बोद्ध न्याय मांगधी, पाली और संस्कृत इन तोन भाषाओं मे विकसित और पल्लवित 


हुआ है अतः विकासक्रम से उसकी जानकारी प्रीप्त करने के लिये इन भाषाओं का: 
ज्ञान अपेक्षित है 


५ हि न >> 3 > तों 
जनन्याय --जैमन्याय की दो धारायें है ब्वेताम्बरर' और 'दिगम्बर' | दोनों का 
प्रमुख सिद्धान्त हैं 'भनेकान्तवाद' । 


५८ ह् 


अनेकान्तवादू--अनैकान्तवाद का आशय यह है कि संसार की प्रत्येक वस्तु 
परस्पर विरुद्ध प्रतोत होने वाले अनन्त घर्मो का भिन्नाभिन्न आश्रय है । वस्तु के सम्बन्ध 
में विभिन्‍्त दर्शनों की जो विभिन्न मान्यतायें हैं, अपेक्षाभेद-दृष्धिभेद से वे सब सत्य हे । 
उनमे किसो एक को यथार्थ मानना और अन्यों को अय्रथार्थ मानना ठीक नहीं है । बस्तु 
को कुछ परिमित रूपों में हो देखना 'नयदृष्टि! है 'प्रमाणदृष्टि' नहीं । 'नयदृष्टि? का अर्थ 
है एकाज्डी दृष्टि' और 'प्रमाणदृष्टि का अर्थ है 'सर्वाज्धीण दृष्टि! । 
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नय--वस्तु को एकान्त भाव से किसी एक ही रूप में वा कुछ ही रूपों में ग्रहण 
करने वाले ज्ञान का नाम है 'तय' | 'नय' के मुख्य दो भेद हैं-द्रव्याथिक और पर्यायाथिक | 
द्रव्याथिक के तीन भेद हँ-नेगम, संग्रह और व्यवहार । पर्यायाधिक नय के चार भेद हैं- 
नरजुसूत्र, शब्द, समभिरूढ भौर एवम्भूत। सभो द्वव्याथिक' नय वस्तु के केवल 'सामारन्य 
अंश को ही ग्रहण करते हैं । इसी प्रकार सभी 'पर्यायाथिक' नय वस्तु के केवल 'विशेष/ 
अंश को हो ग्रहण करते हैं । फलतः किसी भी तय से सामान्य--विशेष उभयात्मक वस्तु, 
का साकल्येन ग्रहण नहीं होता । 


प्रसाण--वस्तु को विविध रूपों में ग्रहण करने वाले ज्ञान को 'प्रमा' के अर्थ में 
तथा उस ज्ञान के साधन को 'प्रमाकरण' के अर्थ में 'प्रमाण' कहा जाता है। प्रमाण के दो 
भेद है- प्रत्यक्ष! और 'परोक्ष” | वस्तु को विशद रूप में ग्रहण करने वाले प्रमाण का नाम 
हैँ प्रत्यक्ष! और अस्पष्ट रूप में ग्रहण करने वाले प्रमाण का नाम है परोक्ष'। प्रत्यक्ष के 
दो भेद हैं---सांव्यवहारिक और पारमाथिक । 'पारमाथिक' प्रत्यक्ष का प्रादुभवि मन और 
इन्द्रिय की सहायता के विना केवल आत्मशक्ति से ही सम्पन्न होता है जब कि 'सांव्यव- 
हारिक' प्रत्यक्ष के प्रादुर्भाव में मन, इन्द्रिय भादि बाह्य उपकरणों की भी अपेक्षा होती 
है। परोक्ष के दो भेद हैं--अनुमान और शब्द । अनुमान से होने वाले बोध को 'अनु- 
मिति” तथा दब्द से होने वाले वोध को 'शाब्दबोध' कहा जाता है। 


सप्तभद्भी नय--किसी वस्तु के परस्पर विरोधी प्रतोत होने वाले मावाभावात्मक 
दो अंशों का समस्वय बताने के लिये जिन वाकयों का प्रयोग होता है उनकी संख्या सात 
है. उन सातो बाक्‍यों के समूह का ही चाम है 'सप्तभज्भीचय' । इसी का दुसरा नाम है | 
स्थाहाद! जिससे आजकल पूरे जैनदर्शन का व्यपदेश होने छगा है । इसे समझने के 
लिये उदाहरण के रूप में तिम्त-वाक्यों को लिया जा-सकता है । 

“आत्मा स्याद्‌ अस्ति, स्यान्नास्ति, स्थादू अस्ति च नास्ति च, स्थादू 
अवक्तव्यग, स्थाद अस्ति च अवक्तव्यश्थ, स्थान्नास्ति च अवक्तव्यम्व, स्थाद 


अस्ति च नास्ति च अवक्तव्यश्थ” | इन वाक्‍्यों का क्रम से बर्थ यह हैं. आत्मा 
का अस्तित्व भी है, नास्तित्व भी है, वह अस्ति, तास्ति उभयात्मक भी हैं, उसकी 


वास्तविकता को व्यक्त करनेवाले शब्द के न होने से वह अवक्तव्य भो है, वह्‌ अस्ति होकर 
भी अक्तव्य है, तास्ति होकर भी अक्तत्य है और वह अस्ति-तास्ति डभयात्मक होकर भी 
नवक्तन्य है । 

इस सप्तभज्भी नय से यह निष्कर्ष तिकलता है कि आत्मा के सम्बन्ध की उक्त सभी 
भान्यतायें दृष्टिभेद से सम्भव और सुसज्धत हैं । 
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कथा ज॑तन्याय में भी कथा के तीन भेद बताये गये हैं--वाद, जल्प और 
वितण्डा । पर इनमें केवल वाद' को हो उपादेय माना गया है ओर दोष दो को केवल हेय 
हो नहीं कहा गया है अपितु उनका साभिनिवेश खण्डन भी कियः गया है । 


छल और जाति--इस न्याय में भी छल और जाति को परिचय दिया गया है 


किन्तु वादात्मक कथा के ही उपादेय होने के कारण उनके प्रयोग का साग्रह निपेध कर 
दिया गया है । 


निगम्रहस्थान - जैनन्याय में बैंदिकन्याय और वौद्धन्याय के निग्रहस्थानों का खण्डन 
कर अपने ढंग से उनका मनिरूपण किया गया हैं और उसके सन्दर्भ में जय, पराजय के 
निर्णायक तत्त्व का भी प्रतिपादन किया गया है । जैनन्याय में प्रतिवादी को किसी प्रकार 
मूक कर देने मात्र से ही वादों को विजयी नहों माना जाता किन्तु जब घह प्रतिवादी 


के विरोधी तकों का खण्डन कर अपने पक्ष को प्रमाणों द्वारा प्रतिष्ठित कर देता है तभी 
उसे विजयी समझा जाता है । 


न्‍्यायवाक्य ज॑नन्याय में वैदिकन्याय वा वौद्धन्याय के समान न्याययाक्‍यों की 
कोई नियत संख्या नहीं मान्री गई है किन्तु उसे प्रतिपाद्य पुरुष की योग्यता पर निर्भर 


किया गया हैं। अतः इस मत में स्थिति के अनुसार एक से पाँच तक न्यायबाक्यों के 
प्रयोग का ओऔचित्य माना जाता है । हे 


सद्धेतु--जैनन्याय में किसी हेतु की सद्धेतुता के लिये उसे पक्षसत्त्व, सपक्षसत्त्व, 
विपक्षासत्त्व, अवाधितत्त्व और असत्पतिपक्षत्व, इन पांच रूपों से अथवा भाद्य के तीन रूपों 
से सम्पन्न होने को आवश्यक नहीं मानो जाता । उसके , अनुसार किसी हेतु को सद्धेतु 
होने के छिये उसे साध्य का अविनाभावी होना मात्र पर्याप्त है । 


हेल्वाभास--इस न्याय में 'बवेताम्वर परम्परा में हेत्वाभास के तीन ही भेद माने 
गये हैं-विरुद्ध, असिद्ध तथा व्यभिचारी । किन्तु 'दिगम्वर परम्परा में 'अकिब्चित्कर' को 
जोड़कर उनकी संख्या चार कर दो गई हैँ । 


जेनन्यायका तत्त्वज्ञान-- है 


ज॑तन्याय में कुछ सात तत्त्व माने गये है--जीव, अजीव, आख़ब, बन्ध, संबर, निर्जरा 
और मोक्ष । 
जाब - जीव वह है जिसमें उपयोग-बोधब्यापार का उदय हो । बोधव्यापार चैतन्य- 


शक्ति का कार्य हैं और यह जीव में स्वाभाविक हैं । जीव की संख्या अनन्त है और उसका 
परिमाण देहव्यापी है । 
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अजीव--जिसमें बोधव्यापार की उत्पादिका चैतन्यशक्ति नहीं होती वह अजीव 
कहा जाता है। उसके दो भेद हैं! 'अस्तिकाय” और 'अनस्तिकाय' । अस्तिकायरूप अजीव के 
चार भेद हँ-धर्मास्तिकाय, अघर्मास्तिकाय, माकाशास्तिकाय और पुद्गछास्तिकाय। 'अस्ति- 
कार्य' का अर्थ है 'प्रदेशसमूहु” तथा “अवयवसमूह”। प्रथम में धर्म, अधर्म और आकाश का 
तथा दूसरे में पुदूगछों का समावेश होता है। पदार्थों की' गति के निमित्तयूत दव्य को धर्म, 
उनकी स्थिति के निमित्तभूत द्रव्य को 'अधर्म' उन्हें स्थान देने के नि्मित्तमूत द्रव्य को 
'आकाश' तथा जीवन-मरण के निमित्तभूत द्रव्य को 'पुद्गल' कहा जाता है । “बनस्ति- 
कार्य का एक ही भेद हे और वह है 'काल' । 

आखझ्व - जीव को कर्मवन्‍्धन में डालने वाले जींवव्यापार को 'भास॒व' कहा जाता 
है। वह मम, वांक्‌ और काय से जनित होने के कारण त्रिविध माना जाता है । 

बन्ध--आत्मप्रदेशों के साथ कर्मपुद्गलों के ब्म्बन्ध का नाम है 'वन्ध | वह मिथ्या- 

दर्शव, अविरति, प्रमाद, कषाय और योग इन पांच हैतुवों से उत्पत्न होता है । 

संचर॒ मन, वचन और शरीर की कृत्सित प्रवृत्तियों के विरोध का वाम है संवर'। 

निजेरा- तप, संयम आदि के सेवन से चिरसब्चित शुभ-अशुभ कर्मों के आंशिक 
विनाश को 'निर्जरा” कहा जाता है । 

मोक्ष-- समस्त कर्मबन्धनों के आत्यन्तिक विनाश का वाम है “मोक्ष” और उसका 
उधाय हुँ-- सम्यग्‌ दर्शत, सम्यग्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारिश्य का सतत सेवन । 

जेनन्यायकी विस्तृत एवं प्रामाणिक जानकारी के लिंये उमास्वाति, कुन्दकुच्दाचार्य , 
समस्तभद्र, सिद्धदर्शन, अकलड्ढ, बादिराजसूरि, देवसूरि, हेमचद्ध, मल्लिपेणसूरि और 
यशोविजय आदि जैन विद्वानों के ग़रमों का अध्ययन्त आवश्यक है। 


तर्कभाषा की प्रस्तुत व्याख्या क्यों लिखो गई ! 


'तर्कमाषा' की प्रस्तुत हिन्दी व्याख्या छिखने के कई कारण हैं। एक वो यह कि 
यह प्रन्‍्य न्याय और वैज्ञेषिक दर्शन के प्रतिपाद्य विषयों का ज्ञान कराने वाली अपने ढंग 
की अनुपम पुस्तक है ! अकेले इसके अध्ययन से दोनों शास्त्रों का पसमीचीन परिचय प्राप्त 
हो जाता हैं। दूसरा कारण यह कि इस पुस्तक की जितनी भो व्याल्याय हैं, जिनका 
उल्लेख पहले किया जा चुका है, वह सब अनेक स्थानों में अपूर्ण एवं अपयप्ति हैँ । मूल- 
ग्रन्थ में ऐसे कई स्थल हैं. जिनका यथेष्ट मर्मज्ञान उन व्यात्याग्रन्थों से नहीं हो पाता । 
अतः ऐसे स्थलों को दृष्टि में रख कर उनकी सुवोधता के सम्पादनार्थ एक नये व्याव्या- 
ग्रन्थ की मावश्यकता थी । तीसरा कारण यह कि देश की अनेक परीक्षावों में पाठ्यप्रत्य 


0 कह, | 


के रूप में निर्धारित होने के कारण इसका पठन-पाठन बड़ी मात्रा में हो रहा है किन्तु उस 
पर इधर नये लेखकों द्वारा जो कई- व्याख्यायें लिखी गई हैं उनमें अनेकत्र अस्पष्टता 
तो है ही, साथ ही कुछ त्रुटियां भी हैं। अतः यथासम्भव उन्तसे मुक्त व्याख्या की रचना 
अत्यावश्यक थी जिससे अध्येता के अस्पष्ट और चुटिपूर्ण विपयज्ञान के भर्जनक्लेश का 
'परिहार हो सके । चौथा कारण यह है कि संस्क्ृतग्रन्थों के निछ्ठावान, यशस्वी प्रकाशक 
'मोतीलाल बतारसीदास, दिल्‍ली. जिसकी एक अच्छी शाखा वाराणसी पे रह संस्कृत- 
वाह्मयकी स्तुत्य सेवा कर रही है, के वर्तमान कर्णधार छाला श्रीसुन्दरछाल तथा 
श्रीशान्तिकार की प्रेरणा, जिसने मुझे प्रस्तुत ग्रन्थ की एक हिन्दी व्याख्या लिखने को 
विवश किया । ० 

उक्त कारणों से यह व्याख्या प्रस्तुत की गई है। इसमें यथासम्भव मूलग्रन्थ के 
प्रत्येक स्थल का पर्याप्त स्पष्टीकरण किया गया हैं और यथापेक्ष कुछ विस्तृत विवेचन 
तथा अनेकत्र अनेक विषयों के सम्बन्ध में अन्य दर्शनों के दृष्टिकोण का सन्तिवेश किया 
गया है। इस वात का पूरा प्रयत्न किया गया है कि प्रतिपाद्य विषय का विशद विवेचन 
'हो किन्तु विशदीकरण के प्रयास में वह भापाशथिल्य न आने पाये जिसके कारण बहुधा 
आधुनिक व्याख्याग्रन्थों में अनजाने विपयसम्बन्धी त्रुटियां स्थान पा जाती हैं । 

मुझे बड़ी प्रसन्‍तता होगी और सम्भवतः दार्शनिक विषयों पर अन्य हिन्दी ग्रन्थों 
को छिखने की प्रेरणा भी मिलेगी, यदि मेरे इस लघु प्रयास से विद्वानों को कुछ मनस्तोष 
आर विद्याथियों को कुछ अपेक्षित अर्थवोध छम्भव हो सका । 


हि 
है, 


हेप. 
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के रूप में निर्धारित होने के कारण इसका पठन-पाठन बड़ी मात्रा में हो रहा है किन्तु उस 
पर इधर नये लेक्षकों द्वारा जो कई व्यास्यायें लिखी गई हैं उनमें अनेकत्र अस्थष्टवा 
तो है ही, साथ ही कुछ त्रुटियां भी हैं। अतः यथासम्भव उनसे मुक्त व्याख्या की रचना 
भत्यावश्यक थी जिससे अध्येता के अस्पष्ट और त्रुटिपूर्ण विपयज्ञान के गर्जनक्लेश का 
परिहार हो सके । चौथा कारण यह है कि संस्कृतग्रन्थों के निछ्ठावानू, यश्स्व्री प्रकाशक 
'भोतीलाल वनारसीदस, दिलली'. जिसकी एक अच्छी शाखा वाराणसो पें रह संस्कृत- 
वाहमयकी स्तुत्य सेवा कर रहो है, के वर्तमान कर्णवार छालछा श्रीसुन्दरलछाल तथा 
श्रीशान्तिलाल की प्रेरणा, जिसने मुझे प्रस्तुत ग्रन्थ की एक हिन्दी व्याख्या लिखने की 
विवश किया । 


उक्त कारणों से यह व्याख्या प्रस्तुत की गई है। इसमें यथासम्भव मूलग्रन्थ के 
अत्येक स्थल का पर्याप्त स्पष्ठोकरण किया गया है और यथापेक्ष कुछ विस्तृत विवेचन 
तथा अनेकत्र अनेक विपयों के सम्बन्ध में अन्य दर्शनों के दृष्टिकोण का सन्निवेश किया 
गया है। इस वात का पूरा प्रयत्त किया गया है कि प्रतिपाद्य विषय का विशद विवेचन 
हो किन्तु विशदोकरण के प्रयास में वह भाषाशैथिल्य न आने पाये जिसके कारण बहुधा 
आधुनिक व्याख्याग्रन्थों में अवजाने विपयसम्बन्धो ब्रुटियां स्थान पा जाती हैं । 

मुझे बड़ी प्रसन्‍तता होगी और सम्भवतः दार्शनिक विपयों पर अन्य हिन्दी ग्रन्थों 
को लिखने की प्रेरणा भी मिलेगी, यदि मेरे इस रूघु प्रयास से विद्वानों को कुछ मनस्तोष 
और विद्यार्थियों को कुछ अपेक्षित अर्थवोध सम्भव हो सका । 
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व्याख्यागत विषयों की सी 


[ प्रारम्भिक पद्म ] 

वाल शब्द का प्रसिद्ध अर्थ और प्रकृतोषयोगी अर्थ १, अलस शन्द का भर्थ और 
उसके प्रयोग का प्रयोजन १, न्याय को परिभाषा १-२, युक्ति का लक्षण और उसको 
प्रमाणसहकारिता ३, ग्रन्थ के 'तर्कभापा' नाम की अन्चर्थता ३, मया! शब्द से 
तर्कभापाकार के बोध की विधि ४, प्रन्थनिर्माण के पूर्व ग्रन्थ में 'एतत्‌' शब्द के 
प्रयोग की उपपत्ति ७, उद्देश, लक्षण और परीक्षा, उद्देशलक्षण के समस्त पदों 
का कृत्य ५-६, अनुवन्ध का लक्षण, उसके चार भेद-विपय, सम्बन्ध, प्रयोजन और 
अधिकारी ६-८, । 

[ लक्षण ] 

लक्षण का लक्षण ९, लक्षण के तीन दोष अव्याप्ति, अतिव्यात्ति और असम्भव का 
निरूपण ६-१०, लक्षण के अन्य चार दोष आत्माश्रय, अन्योन्याश्रय, चक्रक ओऔर अप्रसिद्धि 
का निरूपण १०-११, लक्षण के प्रयोजन व्यावृत्ति और व्यवहार ११-१३॥ छक्षग के 
अब्याप्ति आदि दोषों का हेतुदोपत्व और उसका वीज १२-१३, परीक्षा का तिर्वचन १४, 
शास्त्र की बिविध प्रवृत्ति को उपयोगिता १४, शास्त्र की चौथी प्रवृत्ति विभाग के 
सम्बन्ध में विभिन्न विद्वानों के मतों की आलोचना ओर भ्रवृत्ति के त्रेविष्य का प्रतिपादव 
१५-१६, आचार्य श्रीधर द्वारा प्रवृत्ति के त्रविष्य की आलोचना और प्रवृत्ति के ढैविष्य- 
समर्थन की समीक्षा । 

[ प्रमाणपदाथे ] 

प्रामाणसामान्य के लक्षण की आवद्यकता तथा न्यायसूत्र में उसके स्वतन्त्र कथन 
न करने और तर्कभाषा में उसका स्वतन्त्र कथन करने का अभिप्राय १८-१९, “ययथार्था- 
नुभव: प्रमा” इस रक्षण का पदक्ृत्य और प्रसज्भ से संशय, विपरयय और तक का 
निरूपण १९-२२, प्रमाणलक्षण में यथार्थपद देने पर संशय, विपर्यय और तक तीनों में 
अतिव्याप्तिप्रदर्शन का प्रयोजन २२-२३, अनुभव का निर्वचन, २३-२४, ज्ञान और उसके 
भेद, २४, स्मृति के दो लक्षण और उनके पदरक्ृत्य २४-२५, । 

प्रत्यभिज्ञा स्मरण न होकर शुद्ध अनुभव क्यों ! २५, प्रत्यभिज्ञा तृतीय स्पर्श के 
समान ज्ञान का तृतीय भेद है इस मत का ग्रतिपादन २५-२६, स्मृति के दो भेद-अप्रपु ष्द- 
विषया और. प्रमुष्टविषया २६, अनुभव कां छक्षण और उसका भेद २६-२७ ।॥ 


[ ५४ |] 


करण के 'साधकतमं करणम्‌” लक्षण का निर्ववन २७, साधारण कारण ओर 
असाधारण कारण का वर्णन २७, करण के व्यापारवद्‌ असाधारणं कारणम्‌ करणम्‌, 


लक्षण का विश्द विवेचन र८, प्रमाणलक्षण के प्रसद्ध मे कारण का छक्षण बताने 
का प्रयोजन २६ । 


[ कारण ] 


कारणलक्षण के “पूर्वभाव:” अंश की व्याख्या २९-३०, कारणलक्षण के “नियतः? ? 
अंश की व्याख्या ३१, लक्षण के अनन्यथासिद्ध अंश की व्याख्या ३१-३२, अन्यथासिद्ध के 
लक्षण और उसके ५ >भेदों का विस्तृत सोदाहरण विवेचन ३२-३५ ] 


» कारण'के अन्वयव्यतिरेकधटित छक्षण के मूलोक्त खण्डन का उपपादन ३५-२६, 
कुछ विद्वानों द्वारा प्रतिपादित कारणता का व्यतिरेकमात्रघटित लक्षण ३६, कारणता 
की व्यतिरेकतन्त्रता में उदयताचार्यद्वारा प्रदर्शित दोष ३७, व्यतिरेकभेटित कारण- 
लक्षण -के.मूलोक्त खण्डन की समीक्षा ३७ ३८, कारण का विभाग कारणता के विभाग 
पर,ही.आश्ित हैं इस तथ्य का.प्रतिपादन रे८-३६, । 


कं 


[अयुवसिद्ध ] 
.- अयुतसिद्ध शब्द- का व्युत्पत्तिकृम्य अर्थ और उसका छक्षण ४०-४१, “ययोः मध्ये 
एक अविनश्यंद्‌ अपराश्चितमेव अवतिष्ठते तो अयुतसिद्धोंः अयुतसिद्ध के इस मूलोक्त 
लक्षण के.प्रत्येक पद का विस्तृत प्रयोजन तथा अविनश्यद्‌ शब्द के निष्क्ृष्ठ अर्थ का 
निरूपण ४१-४५ अयुतसिद्ध के लक्षण में संख्यारूप हित्व का नही किन्तु वुद्धिविशेष- 


निषयत्वरूप द्वित्व का प्रवेश उचित है, इसका प्रतिपादन ४५, अवयव-अवयवी, गुण- 
गणी आदि के अयुतसिद्धत्व का उपपादत ४५-४७ 


समवायिकारण का .लक्षण और उसके दो रूक्ष्य दिखछाने का प्रयोजन ४७-४८ 
द्रब्य में गुण के समवायिकारणत्व की अनुपपत्ति की शंका और समाधाव ४७-४०, द्रव्य 
के दो लक्षणों का शंका-समाघान के साथ समर्थन ५१, .-असमवायिकारण का लक्षण और 
_डसके सम्पूर्ण पदों का विस्तृत प्रयोजन ५२-५३, असमवायिकारण के दो उदाहरण प्रदर्शित 

करने का अभिप्राय ५४-५५, निमित्त कारण का विशद निरूपण ५६, “अनधिगतार्थमत्तु 
प्रमाणम” इस शास्त्रान्तरीय प्रमाणलक्षण का शंका-समाधानपूर्वक खण्डन ५८-६० 
अनुभव और _ स्मृति के समान रूप से यथार्थ होते हुए भी स्मृति को प्रमा न मानने के 


वाचस्पतिमिश्र-ह्वारा कथित कारण का समर्थन ६०-६१, तकभाषाकार और वाचस्पति 
मिश्न के प्रमालक्षणों की तुलना ६२ । 


[ ५५ ] 


“यफ्यार्यानुभबः प्रमा/ “अनवधिगतार्थगन्तु 'प्रमा? इन लक्षग्रों की 'तुलना ६२, 
'प्रमा की उत्पत्ति में समान उपयोगिता होने पर भी क्‍यों ,इच्दियादि हो प्रमाण कहे जाते 
हैं ओर प्रमाता भादि प्रमाण नहीं कहे जाते इस तथ्य का /निरूपण ६३, करण के ग्रन्थोक्त 
लक्षणों की श्पूर्णता तथा उसकी उचित परिभाषा ६३-६४, इन्द्रियजन्य प्रमा-को 
ही साक्षात्कार कहने कौर अन्य प्रमा को साक्षात्कार न कहने का रहस्य ६४*६५, 
प्रमासे वस्तुग्रहण के लिए श्रपेक्षित विभिन्न प्रमा और वस्तु के सामीप्य का उपपादव ६५, 
प्रमा और प्रमाकरण में व्युत्पस्तिभेद से प्रमाण शब्द का प्रयोग ६६॥ 


| अत्यक्ष | 

प्रत्यक्ष प्रमा, प्रत्यक्ष प्रमाण, प्रत्यक्ष विषय, इन तीन भिन्न वस्तुओं में व्युत्पत्तिभेद से 
प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग ६६, प्रत्यक्ष के अवान्तरभेद के बोधघक सविकल्पक और निर्वि- 
कल्पक शब्द को व्युत्पत्ति तथा उतका निरूपण ६६-६७, अबोध वालकों और गूंगे 
व्यक्तिओों का ज्ञान और निविकल्पक ज्ञान का आंशिक साम्य ६७-६८, निविकल्पक ज्ञान 
की सत्ता में प्रमाण ६७-३८, निर्विकल्पक प्रत्यक्ष के विषय ६६-७०, निविकल्पक ज्ञान 
के चार रक्षण ७०, निविकल्पक प्रमा हैं या नहीं ? इसकी परीक्षा ७०-७२, निविकल्पक 
प्रत्यक्ष के सम्बन्ध में बौद्, जैन, अद्वत वेदान्त और विशिष्टाहैत वेदान्त के मत्त और उनका 
“परस्पर सामझ्जस्य ७२-७३, निविकल्पक प्रत्यक्ष की मरसिंहाकारता-निविकल्पक के -दो 
भेद विशुद्ध और मिश्र ७३-७४, मिश्र निरविकल्पक के दो विषय आन्तर ओर वाह्य 
७४-७५, निविकल्पक ज्ञान के दो भेद अनुभव और स्मृति ७५, 

प्रत्यक्षप्रमाण के ३ भेद मौर उनके ३ व्यापार और तीन फल ७५-७८, जवान्तर 
व्यापार-कारण का प्राण ७८-७६ । 


[ सन्निकर्ष ] 

इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष के ६ भेद तथा विश्येषणविदयेष्यभाव सन्निकर्ष का आर्थ और 
उसके अनेक भेद ७६-८०, दूर से वस्तु के परिमाण आदि की भप्रत्यक्षता की 
उपपत्ति के लिए प्रत्यक्ष के प्रति कारण माने जाने वाले इच्धिय के चार सन्तिकर्ष ८१, 
विज्येषणविशेष्यमाव सभ्िकर्ष से अभाव और समरवाय के ग्रहण की विधि ८२-८५, 
उन्निकर्ष के लौकिक-अलोकिक भेद ८६, अछौकिक सन्निकर्ध के रे भेद ८६, सामान्यलक्षण 
सन्निकर्ष का स्वरूप सामान्य और सामान्यज्ञान तथा उसकी प्रतियोगिता और अनुयोगिता 
के नियामक सम्बन्ध ८६-८८, सामान्यज्ञानहप सामान्यलक्षण सन्निकर्ष के सम्बन्ध में 
प्राचीन और नवीन मत तथा उनके ओऔचित्य-अनौचित्य का विवेचत झफ-5५६, सासान्य 
लक्षण सन्निकर्ष की साधक युक्तियां तथा उसके सम्बन्ध में रघुताथ शिरोमणि और 


[ ४४६ । 


पक्षघर मिश्र का मतभेद ६०-९२, ज्ञानलक्षण सच्निकर्ष का स्वरूप, प्रयोजन ओर उसकी 
प्रतियोगिता-अनुयोगिता के नियामक सम्बन्ध ६२-६३, सामान्यलक्षण ओर ज्वञानसक्षण 
. का परस्पर भेद ६३, योगज सन्निकर्ष का स्वरूप, उसको भावद्यकता और उसकी अति- 
“थोगिता और झअनुयोग्रिता के नियामक सम्बन्ध और उसके भेंद ६४-६५, अलौकिक 
सन्निकर्ष और तर्कभाषपाकार ६५, विषय के साथ इन्द्रिसन्निकर्पष की विधि ६५-६६ ॥। 


प्रत्यक्ष के सम्बन्ध में अन्यदर्शनों के मत-- 
सांख्यमत ६६-१००, अद्वतवेदान्तमत १००-१०१, वोद्धमत १०१-१०५, प्रसंगतः 
जाति और अपोह के सम्बन्ध में न्याय-वैशे षिक ओर बौद्धदर्शन के विचार १०२-१०५ । 


[ अज्नुमान ] 


लिख परामर्श के ३ भेद और उत्के उदाहरण १०५-१०७, हेतु के साथ साध्य 
के 'स्वाभाविकसम्बन्ध' को व्याप्तिरूपता तथा व्याप्तिग्राहक उपाय (०७-११ १०, तृतीय 
लिजु परामर्श को अनुमिति के प्रति कारण मानने में युक्ति १११-११३, स्वार्थानुमान 
११३, परार्थानुमान, उसके प्रतिज्ञा आदि ५ अवयव और उनकी उपयोगिता ११४-११५॥। 


अन्वयव्यतिरेकी हेतु, अन्वयव्याप्ति और व्यत्तरेकव्यास्ति के छक्षण ११५-११८, 
केवलव्यतिरेकी हेतु ओर उसके उदाहरण ११८-१ ५०, केवलान्वयी हेतु और उसके 
उदाहरण १२०-१२१, अन्वयव्यतिरेकी, केवलव्यतिरेकी ओर केवलान्ययी हेतु की 
अनुमापकता के प्रयोजक रूप १२१-१२२, अनुमान के दो अंग व्याप्ति ओर पक्षधर्मता 
१२२, पक्ष, सपक्ष और विपक्ष १२२-१२३॥ 


अन्वयव्यतिरेकी, केवछान्वयी और केवलव्यतिरेकी द्वेतु के सम्बन्ध में प्रसिद्ध तीन 
मत-उदयनाचार्य के अनुसार व्यप्तिग्राहक सहचार के भेद से छेतुका जेद १२३, 
गंगेशोपाध्याय, के मत से व्याप्ति के भेद से हेतु का भेंद १९४, दीधितिकार रघुनाथ के 
हु मत से साध्य के भेद से हेतु का भेद १९४-१२४ तकंभाषाकार के मत से दृष्टान्तभेंद से 
हंतुभंद १२६॥ 


[ हेल्वाभास ]) 
व्युत्पत्तिभेद से दुष्टहेतु और हेतुगत दोष में हेत्वाभास शब्द का प्रयोग १२ ६, 
. हेल्वाभास के 4 भेद, असिद्ध के ३ भेद आश्रयासिद्ध, स्वरूपासिद्ध भर ब्याप्यत्वासिद्ध के 
रुक्षण और उदाहरण १९६-१२७ । 
व्याप्यत्वासिद्धि के दो कारण--व्याप्तिआ्रहक प्रमाण का अभाव और उपाधियुक्तता 
१२७, प्रथम कारण से होने वाले व्याप्यत्वासिद्ध का उदाहरण १२७, क्षणिकत्व के अनुमान 


[ ५७ ] 


में सत्त्वहेतु न्याप्तिग्राहक प्रमाण के अभाव से व्याप्यत्वासिद् हैँ अथवा उपाभियुक्त होने से ? 
इस वात का न्याय और वीद्धमतों के अनुसार विद्यद विवेचन १२७-१२९, दूसरे 
व्याप्यलासिद्ध का उदाहरण १२९-१३०, व्याप्यत्वासिद्ध के अन्य उदाहरण १३०-१३१, 
विरद्ध--१३१-१३२ | 

अनेकान्तिक १३२, साधारण अनेकान्तिक और असाधारण अनैकान्तिक तथा 
अनुपसहारी के विषय में तकभाषाकार के दृष्टिकोण की सूचना १३२-१३३ । 


'प्रकरणसम' का अर्थ, लक्षण, उदाहरण और नामान्तर १३३-१३४, कालात्ययादिष्ट 
शब्द का अथ उसका लक्षण, उदाहरण और न्ामान्तर १३४, हेत्वाभास के विभाग के 
सम्बन्ध में विशेष ज्ञातव्य १३४-१३५ | 

अनुमान का प्रामाण्य--अनुमान के अप्रमाणत्व पक्ष का उपपादन, खण्डन और 
अनेक युक्तियों से उसके प्रमाण त्व का समर्थन १३५-१३८। 

अनुमान के भेद--अनुमानभेद के सम्बन्ध में दार्शनिकों को दो प्रसिद्ध परम्पराएं तथा 
उनमें वाचस्पति मिश्र द्वारा सामंजस्य का स्थापन १३८-१४०, अनुमान भेद के सम्बन्ध 
में तकभाषाकार का मत १४१, परार्थानुमान के सम्बन्ध में न्‍्याय-वेशेषिक, मीमांसा, 
वेदान्त, बौद्ध और जैन के मत १४१-१४२। 


गरमकतौपयिकरूप १४२ । 
हेत्वाभास के विषय में न्याय और वेशेषिक के मत १४२॥ 


[ उपमान ] 


उपमानप्रमाण के सम्बन्ध में न्‍्याय और वेशेषिक दर्शन के दृष्टिभेद के कारण का 
विवेचल और उसके प्रामाण्य का प्रतिष्ठापन १४३-१४७, उपमान प्रमाण का 
क्षेत्र १४७-१४६ । 


[ हाब्दप्रमाण ] 

शब्दप्रमाण का लक्षण और पदक्ृत्य. १४६-१५०, पद और वाक्य की परिभाषाएँ 
१५०-१५४, वर्ण के क्षणिक होने से पद और वाक्य के ज्ञान को अनुपपत्ति को शंका 
और उसका विस्तृत समाधान १५४-१५७, शब्दपग्रामाण्य के विषय में विभिन्‍न दर्शनों के 
मत और उनकी समीक्षा १५७-१६१, शाब्दबोध को कारणसामग्री १६१-१६ , 
पद-पदार्थ के सम्बन्ध के विषय में विभिन्‍न शास्त्रों की दृष्टियाँ १६२-१६५, शब्द के 
शक्‍्यार्थ के स्वरूप के ब्रिषय में विभिन्न दर्शनों के मत और उनकी समीक्षा १६५-१६७, 
अभिहितान्वयबाद तथा अन्विताभिघानवाद १६७-१६८, शब्दार्भसम्बन्धज्ञान के 


[ डे पी ; 


साधन १६४८5-१६६, आक्ति-के -आाक्षत्र |क़ा पमिरूपण और उस सम्बन्धःमें “विभिन्न 
अत श६६-१७१॥ 
: :अर्थापत्ति-प्रमाण के:सम्वन्ध पे न्‍्याय, मीमांसा शादि/दर्शनों को मान्यतायें:१७:१०१७३, 
अभाव के प्रमाणत्व पक्ष का उपपादत ओर खण्डन १७३-१७४, अभाव के-साथ 
इन्द्रियसन्रिकर्ष का -उपपादन व्लौर उसके ' विद्येषण-विशद्येष्यभावस्वरूप पका विशद 
विवेचन १७४-१८०, .ऐतिह्य, सम्भव -और चेष्टा-के प्रमाणात््तरत्व का खण्डत १८१ ॥ 


ध म्रग्मास्नाण्यवाद ] 

.. प्रामाएंयके ज्ञान के सम्बन्ध'में न्यायमत, मीमांसा के विभिन्‍त्र मत, सांख्यमत, 
बौद्धमत और ज॑नमत का प्रतिपादन १८१-१८७, कुमारिल के मतानुसार ज्ञातता की 
इस्थापता-और न्यायमत से “उसका ख़ण्डन -१८७-१६५, न्यायम्रत*से प्रामाण्य के ग्राहक 
केवलव्यतिरेकी और अन्वयव्यतिरेकी अनुमान्रों क़ााप्रतिपादन ,१६५-१९७ । 


[ प्रमेय |. 
"प्रमेय के बारह भेद तथा :प्रत्यक्ष और“ अनुमान प्रमाण से जात्मा का 
'साघन १६८-२०३ । 


+- १ 


[ आत्मा का परिमसाण ] 


आत्मा के परिमाण के.विषय में न्‍्यायवेशेधिक मत्त और उसमें सम्भावित दोषों का 
उपपादन और उन्तका परिहार २०४-२०८, जैनमत २०८-२० ६, वेदान्तमत २०६-२१०। 
ईश्वरनिरूपण, ईश्वर के सम्बन्ध में अन्य दर्शनों करे मत २१०-२२०।॥ 
शरीर के विभिन्‍न रक्षण और उसके सम्बन्ध में अन्य अवश्य ज्ञातव्य 
“बातें २२१-२२४ । 
इन्द्रिय का लक्षण और उसके विषय में अनेक अवश्य ज्ञातव्य बातें २२४-२२७ 
थ्राणेन्द्रिय तथा उसके लक्षण के पदकृत्यों' पर +विशिष्ट बिचार २२८-२२९, रपनेन्द्रिय 
“२२६-२३१, चक्षु इन्द्रिय २३१, त्वक्‌ इन्द्रिय २३२. श्रोत्र इन्द्रिय २३२-२३३, मन 
२३३-२३२४, इल्द्रियों में प्रमाण २३४-२३५ । 
पे है न अर्थ ] 
ेृ न्यायवैज्लेपिक मतों में अर्थ का स्वरूप २३५-२३६, तकभाषाकार-के मत-से 
“अर्थ का ख्वछूप २३६, वेश्षेषिक के सप्त पदार्थ और न्याय के १६ पदार्थ को 


मान्यताजों का सहेतुक प्रतिपादन २३६-२३७, चार विद्यायें और उनके प्रस्थान 
२३७-२३८। 


[ ५६ ] 


[ द्रव्य ] 

द्रव्य के लक्षण ओर भेद २३६-२४०, तम के विषय में मीमांसकमत और 
नेयायिकमत २४०-२४२, पृथ्वीनिर्षण २४२-२४३ समस्त पृथ्वोपर पाक का प्रभाव 
२४४, पीलुपाक और पिठरपाक का मनोरम स्पष्टीकरण २४४-२४७, जलनिरूपण 
२४७-२४९ तेज-निरूपण २४६-२५३, वायुनिरूपण २५५-२५८ । 

द्रब्यों का उप्तत्तिक्रम २५८-२५६, द्रव्यों का विनाशक्रम २६०-२६२, 

परमाणु का विशद निरूपण, द्यणुक, व्यणुक ओर चतुरणुक की उत्पत्ति के 
सम्बन्ध में शंका और समाघाव २६५-२६७, आकाशनिरूपण २६८-२७३, काल- 
निरूपण २७३-२७५, दिफ्-निरूपण २७६-२८२, आत्मा का अवशिष्ट निरूपण २:३२, 


मन के सम्बन्ध में अवशिष्ट निरूपण २८३-२८४। डे 
[ गुण | 

गुण का ऊक्षण और भेद २८४-२८५ रूप का लक्षण और उसमें “विश्येषगुण” के 
प्रवेश पर विशेष विचार २८५-२८६ रसनिरूपण और उसके लक्षण में 'विशेषगुण' 
के प्रवेश पर विशेष विचार १५८७-२८८, ग्रन्धनिरूपण २८८, स्पर्शनिरूपण तथा 
प्रसद्ध से 'उद्धूत” शब्दार्थ का प्रतिपादन २८६ । 
संख्याभिरूपण-- 

(क) संख्या का सपदकृत्य लक्षण (ख) संख्या की उत्पत्ति २६९०-२६१।॥ 

द्वित्व का जन्म, प्रत्यक्ष ओर विनाश २६१-२६४, नाश्य और नाशक में द्विविछ 
विरोध- सहानवस्थान और वध्यघातकभाव की समीक्षा २६९४-२६७।॥ 
परिमाणनिरूपण-- 

(क) लक्षण, भेद तथा कारण २ ९८, (ख़) परमाणुगत द्वित्व के उत्पादक और 
नाशक का शा घष्ठासमाधानपूर्वक प्रतिपादद २९६, (गे) महत्‌ और दीर्घ में तथा अपु 
गौर हस्व में क्या अन्तर हैं? ३००, पृथक्त्य, भेद से पृथक्त्व की अनन्यथा- 
सिद्धता ३००-३० १ । ह॒ 
संयोगनिरूपण-- 

संयोग का सामान्य लक्षण, संयोग के तीन भेद और उनके सोदाहरण लक्षण तथा 
विभु द्रव्यों के परस्पर संयोग -का विचार एवं संयोगनाशनकी विधि ३०१-३०३ । 
विभागनिरूपण--- 


( के) विभाग का सामान्य छक्षण, विभाग के तरिंविध भेद, उनके सोदाहरण 
लक्षण १३०४, (-ख ) विभागज विभाग का विद्येष निरूपण, विभागनाश,'अवयव और 


[ ६० ] 


अवयवी में युतसिद्धि की आपत्ति क्षोर उसका परिहार ३०५-३०७, परत भोर तपरत्त 
( दिक्कत. तथा कालक्ृत ) ३०७-३०६, गुरुत्व ३०९-३१०, द्ववत्व ३१०, स्नेह ३१६, 


शंब्ब-- 


(क ) लक्षण सपदकृत्य, मूल स्थान से श्रोत्र तक शब्द के पहुँचने को विधि, 
शब्द का कारणमूलक विभाग ३११-३१५॥। मर 

(ख) कर्म तथा वृद्धि के विक्षणावश्थायिर्त्त का उपपादत ओर दब्द में उसका 
अतिदेश ३१४-३१७, (ग) शब्द का नाश कैसे होता है? इस प्रक्ल का विशद 
उत्तर ३१७, (घ ) शब्द के अनित्यत्व का साधन रेर ८-३१९। 
बुढि -- 

बुद्धि का सपदक्ृत्य लक्षण तथा तर्कसंग्रहोक्त लक्षण की समीक्षा तथा वृद्धि के 
“विविध भेद ३१६-३२१, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष और प्रयत्व ३२३-३२७, पेरमे, 
अधम ३२२५०३२७ | 

संस्कार -- 

लक्षण, पदकृत्य, भेद और उद्दोघषक २२७-श२१८ | 

[ कर्म ! 

, छक्षण बौर भेद ३२६, । 

[ सामान्य ] 

लक्षण, समस्वय, आश्रय, भेद और चार साधक ३२६-३३०, जातिवाघक और 
उनके उदाहरण ३३०-३२३, सत्ताजाति के सम्बन्ध में विद्ेष विचार र३े३३-३४३५, 
' जाति के विषय में बौद्ध और न्यायमत तथा 'अपोह की चर्चा ३३०-३३६, । 

[ विशेष ] 

लक्षण, विशेष की निर्विशेषता, विशेषम्ताधक युक्ति, विशेष के आश्रय, आकाश, 
काल और दिक्‌ में उसके अस्तित्व में युक्ति ३३६-३२३८, । 

[ समवाय | - 

लक्षण और प्रसद्भ से अवगव से अतिरिक्त अवयदी का साधन रे३े८-३८९६, । 

| अभाव | 


लक्षण और उसके समस्त भेद - अन्योन्याभाव तथा प्रागभाव, ध्वंस और 
अत्यन्ताभाव इस विविध संसर्गाभाव का विशद विवेचन ३३६-३४५, प्रागभावविचार 


[ छऋ ] 


के प्रसद्भ से सत्कार्यवाद और असत्कार्यवाद का प्रतिधादद ३४२-३४४, वौद्ध दर्शन 
के चार सम्प्रदाय, योगाचार का विज्ञानवाद, विज्ञानवाद के सम्बन्ध में शांकर दर्शन 
ओर योगाचार का दृष्टिमेद ३४५-३४८, बुद्धि, उसके यथार्थ और अयथार्थ-दो भेद, 
अयथार्थ के संशय, तर्क और विपरयंय-सेदों का लक्षण आदि द्वारा प्रतिपादत ३४८-३५०, 
अमस्थल में प्रसिद्ध पांच ख्यातियों का विशद वर्णन तथा अन्य ख्यातियों के विषय में 
संक्षिप सुचना ३४५०-२५४५, स्मरण का लक्षण, भेद, स्मरण के कारण, संस्कार के उद्बोधक 
तथा स्पृतिप्रमोष २५५-३५७, ज्ञान की साकारता और विराकारता का विचार ३५७- 
२५८, मन, प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्यमाव, फल और दुःख ३५८-३८१, अपवर्ग-मोक्ष का स्वरुप, 
उसके साधत्त, मोक्ष साधन के विषय में तकभाषाकार का मत तथा मोक्ष के विषय में 
अन्य शास्त्रों के मत ३६१-र६६ । 

[ संशय ] 

लक्षण, विभाग, संशय के भेदों का लक्षण आदि द्वारा निरूपण, संशय के वर्गीकरण के 
बारे में न्‍्यायसूत्र और तकभाषा के दृष्टिभेद ३६६-३६९६, संशय और समुच्चय में 
भेद ३६६-३७० । 

[ प्रयोजन, दृध्ठान्त, सिद्धान्च ] ३७०-३७२। 

[ अवयव | 

प्रतिज्ञा हेतु, उदाहरण, उपनय बौर नगमन का लक्षण तथा उदाहरण, अवयवों 
को संख्या के विषय में विभिन्‍्त मत ३७३२-२७५ । 

[ तर्क ] 

लक्षण और उध्षके विषय में विविध विचार ३७५-२७७। 

[ निर्णय, वाद, जल्प वितण्डा | . 

निर्णय आदि के लक्षण, वितण्डा का प्रयोजतव तथा उसके विपय में अनेक 
मत ३७७-३७६ । 

[ हेत्वाभास | 

लक्षण, भेद, विभिन्न हेत्वाभासों के सांकर्य की शद्भा और उसका समाधान 
३७६-३८०, असिद्ध, विरुद्ध, अनेकान्तिक, प्रकरणसम और कालात्ययापदिष्ट इस पज्चविव 
हेल्वाभास का विस्तृत और बहुविषयपूर्ण विवेचन ३८१-३९३, लक्षणदोपों का हेत्वाभास 
में अन्तर्भाव ३६४-३६५ । 

[ छल, जाति निग्रहस्थान ] 

छल मादि के लक्षण तथा उतके विषय में महत्त्वपूर्ण बनेक नूतन सूचनायें 


३६६-०४०८ ॥ ५3 
--> ली मिलुकीक्क-- 


श्रीविश्वना थो विजयते 55 पर 


तकभाणा 


( श्रीकेशवमिश्रस्य ) 
बालछोउपि यो न्यायनये अवेशमल्पेन वाउछत्यरूसः श्रुतेन । 
संक्षिप्तयुकक्‍त्यन्विततकंभाषा अ्रकाइयते तस्य ऋते मयैपा ॥ 


जो आहरूसी बालक थोड़े से ही अध्ययन से न्यायशास्त्र में प्रवेश करना चाहता है 
उसके लिए में ( केशवमिश्र ) संक्तित युक्तियों से युक्त इस 'तर्क-माषा? अन्ध की स्चना 
करता हूँ । # 

बाल-- 

इस पद्म में आये 'वाल” शब्द पर ध्यान देना आवश्यक है। जाल शब्द का अर्थ 
होता है बचा, वह बच्चा जो माँ का दूध पीता है, अज्ोध होंता है, पर यहाँ वह बचा 
अभीष्ट नहीं है, यहाँ तो वह बचा अमीष्ट है जिसने काव्य, कोप, व्योकरण आदि का 
आवश्यक अध्ययन कर शास्त्रीय विषय को सममने और घारण करने की ऋूमता 
अजित कर ली है पर न्यायशासत्र क। अध्ययन न किये होने के कारण न्यायशा््र के 
लिये बालक है । 


अलस--- 

उक्त बालक के लिये 'अल्स” इस विशेषण शब्द का प्रयोग किया गया है जिसका 
अर्थ है आलूसी, आल्सी का अर्थ है कठोर परिश्रम से घबड़ाने वाला | इस विशेषण की 
प्रस्तुत प्रसंग में वड़ी सार्थकता है, क्‍योंकि जो व्यक्ति आलसी न होगा, जिसे कठोर 
परिश्रम से कोई घबड़ाहद न होगी वह थोड़े से ही अध्ययन से न्यायशास््र में प्रवेश 
मात्र ही क्‍यों चाहेगा, वह तो विस्तृत अध्ययन कर न्यायशाओ मं पारंगत होना 
चाहेगा, फिर उसके लिए 'तकंभाषा? जैसे ल्घु अन्ध की कया उपयोगिता होगी । 


न्यायनयू-- है 
ध्यायनय शब्द का अर्थ है न्‍्वायशासत्र, वह शास्त्र जिसमें नवाब! का विस्तृत 
वर्णन हो अथवा जिसमें न्याय के माध्यम से प्रतियाच विपयों का निरूण हो | 


ध्ष्याय! क्‍या है, इस सम्बन्ध में संकेत में यही कहा जा उकता है कि न्याय 


विचार की वह प्रणाली है जिसमें किसी वल्लुन्वत्त का निर्णय करने के लिये समीः 


२्‌ तकभाषा 


प्रमाणों का उपयोग किया जाता है, जैसा कि वात्स्यायन ने न्याय-दर्शन के प्रथम सूत्र 
के भाष्य में कहा है 'प्रमाणैसथ्थपरीक्षुणं न्याय? | समस्त प्रमाणों से पदार्थ की परीक्षा 
करना न्‍याया है। 'न्‍यायः शब्द से उस वाक्यसमूह को भी व्यवह्यत किया जाता हैं 
जो दूसरे पुरुष को अनुमान द्वारा किसी विपय का चोध कराने के लिए. प्रयुक्त होता 
है, वात्य्यायन ने उसे परम न्याय” कहा है ओर उसे वाद, जल्प और वितण्डा-रूप 
विचारों का मूल तथा तच्ानेणय का आधार बताया हैं, इस सम्बन्ध मं उनके शब्द 
इस प्रकार हैं-- 


धावनीयार्थस्य यावति शब्दसमूद्दे सिद्धि: परिसमाप्यते तस्य पद्चावयवाः अतिक्षा- 
दयः समूहमपेक्ष्यावयवा उच्यन्ते | तेषु प्रमाणसमवायः | आगमः प्रतिज्ञा, हेतर- 
नुमानम्‌, उदाहरणं प्रत्यक्षम, उपनयनमुपमानम्‌ , सर्वेपरामेकार्थसमवाये सामर्थ्य- 
प्रदर्शन निगमनमिति, सोड्य परमो न्याय इति, एतेन वादजल्पवितण्डाः प्रवर्तन्ते नातो5- 
अन्ययेति, तदाश्रया च्‌ तत्त्वव्यवस्था” | 


जिस पदार्थ का साधन करना हैं उसकी सिद्धि जितने शब्दों के प्रयोग से सम्पन्न 
होती है उतने शब्दों का समूह “न्याय” है| प्रतिज्ञा आदि उसके पांच अवयब हैं, 
हिन्तु वे मुख्य अर्थ में उसके अवयय नहीं हैं क्योकि न्‍्यायशासत्र के अनुसार जो जिस 
द्रव्य का समवायिकारण होता है वही उसका अवयवब होता है, "न्याय! यतः 
कोई द्रव्य नहीं है और प्रतिश आदि उसके समवायिकारण नहीं है अतः वे 
उसके वास्तव अवयव नहीं हो सकते, उन्हें न्याय”! का अवयब कहने का कारण 
यह है कि 'न्‍याया! यतः कृतिपय शब्दों का एक समूह है और प्रतिज्ञा आदि 
उस समूह में प्रविष्ट हें अतः उस समूह की दृष्टि से वे उसके अवयव कहे जाते 
हैं | उन अबयवों में प्रमाणों का सन्निवेश है। प्रतिज्ञावाक्य शब्दप्रमाण के रूप में 
प्रतिपाच अर्थ की प्रतिपत्ति में सहायक होता है। उदाहरणवाक्य प्रत्यक्षुप्रमाण के 
सहयोग का ज्ञापक है और उपनय वाक्य उपमान प्रमाण का योगदान सूचित करता 
है | निगमन वाक्य से एक पदार्थ के साधन सें समस्त प्रमाणों के सन्षिवेश की अवगर्ति 
होती है। प्रतिश आदि पाँचो वाक्यों का यह समृह “परम न्याय? है, इसी से बाद, 
जलप और वितपण्डा-रूप विचारों की प्रचत्ति होती है। इसके बिना किसी अन्य प्रकार से 
नहीं होती | तत्वनिर्णय मी इसी पर निर्म॑र होता है। 


े 
अवश--- 


अवेश का अर्थ होता है मीतर जाना, किन्ठ मरकृृत में यह अर्थ सम्भव नहीं है, 
क्योंकि न्‍्यायशाज्ष ऐसा कोई सावयव दव्य नहीं है जिसका कोई भीतरी भाग हो, जिसमें 
लानेकी सम्भावना सप्तकी जाय, किन्तु यहाँ प्रवेश का अर्थ है परिचय-ज्ञान | 


लकंभाषा मु 


अपि-- 

आप! शब्द का अर्थ होता है 'भी” जिससे किसी के समुच॒य की प्रतीति होती 
पा यहाँ उसका भी! अर्थ नहीं किन्तु ही! अर्थ अमिमत है ओर उसका सम्बन्ध 

छ' के साथ न होकर “अल के साथ है जिसके कारण 'अल्पेन अपिः का अर्थ हो 

जाता है “थोंड्ा ही? । 

शुत-- 
५ 5 अन्का अर्थ है श्रवण-अध्ययन | गुरुमुखसे अध्ययन अथवा स्वयं किसी पुस्तक 
से अध्ययन | 

संक्षिप्रयुक्ति-- 

यहाँ प्रयुक्त युक्ति शब्द युज्‌ धातु से करण अर्थ में विहित क्तिन्‌ प्रत्यय से निष्पन्न 
होने वात्य युक्ति शब्द है, किसी वस्तु के सम्बन्ध में जो शाल्लीय वा लौकिक मान्यता 
स्वीकृत है उसका औचजित्य जिसके द्वारा प्रतिपादित हो उसे युक्ति कहते हैं। युक्ति 
वस्तु का स्वतन्त्र साधन नहीं है | किन्तु वस्तु के साधक प्रमाण का सहायक है, वह कहीं 
विस्तार से भी प्रयुक्त होती है और कहीं संक्षेप से भी प्रयुक्त होती है | प्रस्तुत अन्ध में 
उसका प्रयोग संक्षेप से किया गया है क्योंकि आलूसी बालक के लिये निर्मित होने से 
इसमें युक्ति का विस्तार वांछुनीय नहीं है । 

पर्कभाषा? यह प्रस्तुत ग्रन्थ का नाम है | यह नाम नितान्‍्त अन्चर्थ है क्‍यों कि इस 
में प्रायः उन सभी प्रमुख पदार्थों का भाषण-क्थन किया गया है जो तर्क के निर्कध/ पर 
खरे उतरते हैं | तर्क के सम्बन्ध में न्‍्यायदर्शन में महर्षि गौतम ने कहा है 'अविज्ञातत- 
त्वेडर्थ कारणो पपत्तितस्तत्त्वज्ञाना थ॑मूहस्तकः? | जिस पदार्थ का तत्व निर्णीत नहीं है, जिसके 
स्वरूप के सम्बन्ध में परस्परविरुद्ध विभिन्न मान्यतायें हैं, उस पदार्थ के तत्व का-वास्तव 
स्वरूप का निर्णय करने के लिये जो युक्तिपूर्वक विचार होता है उसे तक कहा जाता है 
और इस तर्क से जिस रूप में वस्तु प्रतिष्ठित होती है वह रूप उस वस्तु का तत्त्व अर्थात्‌ 
निजी स्वरूप माना जाता है। सभी विवादगस्त विषय इस तक की कसौटी पर कसे 
जाते है, इस लिये सभी विषय 'तक्य॑न्ते-वर्केग-सकोंपक्ृतप्रमाणेन विषयी क्रियन्ते, तत्त्वतो 
निर्णीयन्ते! तर्क शब्द की इस व्युत्पत्ति के अनुसार तक शब्द से व्यपदिष्ट होते हैं, ऐसे 
सभी तईविपयों का कथन इस अन्थ में होने से इस अन्थ का तिके-माषा? यह नाप्त 
अत्यन्त अन्वर्थ है। 


, प्रकाश्यते--- 
तक मानस ज्ञान है। उस ज्ञान का अभिषान करने वाली उसकी सहज भाषा भी 
हर कर है ख्यीः हर 
सूक्ष्म होने से अप्रकाशित रहती है, दूसरे को अवगत नहीं हो पाती, अतः वेखरी- 


रू तकंमापा 
कं 


न 

४५ ्रमाणप्रमेयसंशयप्रयोजनह्श्टान्तसिद्धा न्तावयवतर्कनिर्णयवाद्जल्पवितण्डा- 
हेत्वाभासच्छछजातिनिग्रहस्थानानां तत्त्वज्ञानान्निःश्रेयसाधिगमः, इति न्‍्यायशास्र- 
स्थादिमं सूत्रम्‌ | 


अस्याथ$--प्रमाणाद्पोडशपदाथाना त्तत्त्वज्ञानान्साक्षग्रांप्रभंवततांत । 


न च ग्रमाणादीनां तत्त्वज्ञानं-सम्यग ज्ञानं तावद्भवति यावदेपामुद्दशलक्षण- 
परीक्षा न क्रियन्ते । यदाह भाष्यकार+-- ज्रिविधा चास्य शास्रस्य ग्रव्वत्तरुद्दशों 
लक्षण परीक्षा चेति 


शस्तु नाममात्रेण वस्तुसंकीतनम्‌। तत्चास्मिन्नेव सूत्रे कृतम्‌, लक्षण त्वसा- 
धारणधरंबचनम्‌ , यथा गोः सास्नादिमत्त्वम्‌ , छक्षितस्य लक्षणमुपपथते न वेति: 
विचारः परीक्षा । तेनेते छक्षणपरीक्षे तत्त्वज्ञाना4 कतंग्य । 
वाणी -में उसका अवतारण अपेक्षित होता है, यही बात “प्रकाश्यते” शब्द के प्रयोग: 
से सूचित की गई है । 
सया-- ! 


यह अस्मद्‌ शब्द का तृतीया विभक्ति के एकबचन का रूप है। अस्मद्‌ शब्द का 
अथ होता है उच्चारणकर्ता | अम्मद्‌ शब्द से निष्पन्न होने वाले शब्द का जो व्यक्ति 
स्वतन्त्र रूप से उच्चारण करता है वही व्यक्ति उस शब्द का अर्थ होता है। यतः इस 
श्लोक में अस्मद्‌ शब्द से निपन्न होने वाले 'भयाः शब्द का स्वतन्त्र उच्चारण अन्थकर्ता 
केशब मिश्र नें किया है अतः केशव मिश्र का ही उस शब्द से प्रतिपादन मान्य है। 

यह शब्द एतत्‌ शब्द्‌ के प्रथमा विभक्ति के एक वचन का रूप है जो 'तक- 
भाषा? के लिये प्रयुक्त है। यह शब्द सन्निकृष्ट अर्थ का बोधक होता है। प्रश्न यह 
होता है. कि अभी तो तकंभापा का आरम्भ मी नही हुआ है, अभी तो उसका. 
निर्माण होने वाछा है, अतः यह तो सर्वथा असन्निकृष्ट है, तब फिर उसके लिये 
सन्निक्ृष्टारथक 'एपा? शब्द का प्रयोग कैंसे संगत हो सकता है । इसका उत्तर यह है कि 
तकभाषा की यद्यपि अभी वाद्य सत्ता नहीं है पर उसकी बौद्धसत्ता अर्थात्‌ ग्रन्थकार 
की बुद्धि में उसका सन्निधान तो है ही, क्यो कि वह यदि अन्थकार की बुद्धि में भी न 
होगी तो अन्थकार द्वारा उसका प्रकाशन कैसे सम्मव होगा, अतः बुद्धिगत सन्निक 


अभिषराय से अन्थकार द्वारा प्रकाश में छाई जानेवाली तकंमाषा के लिये “एपा? शब्द 
के प्रयोग में कोई विसंगति नही है। 


प्रमाण (१ ) पअमेय ( २ ) संशय ( ३ ) प्रयोजन (४ ) दृष्ान्त (५) सिद्धान्त 
(६ ) अवयव (७ ) तक ( ८ ) निर्णय (६ ) वाद ( १० ) जल्प ( ११ ) वितण्डा. 
( १२ ) देत्वाभास ( १३ ) छुछ ( १४ ) जाति ( १५) और निग्रहस्थान ( १६ के 


तकेभाषा धू 


'तलज्ञान से निःश्रेयस--मोक्ष की प्रासिं होती है । यह न्यायदर्शन का पहला सूत्र है। 

इसका अर्थ यह है--प्रमाण आदि सोलह पदार्थों के तत्त्वज्ञान से मोक्ष की प्राप्ति 
होती है | 

प्रमाण आदि पदार्थों का तत्वशञान-सम्यग शान-यथार्थशान तथ तक नहीं हो सकता 
जत्र तक इनका--प्रमाण आदि समस्त पदार्थों का उद्देश, लक्षण और परीक्षा न कर ली 
जाय, जैता कि भाष्यकार-न्यायदर्शन के भाष्यकर्ता वात्स्यायनने कहा है--इस शास्त्र 
की-न्यायशाज्र की प्रव्ृत्ति-रचना उद्देश लक्षण और परीक्षा इन तीन रूपों में है 
अर्थात्‌ इस शाज््र के तीन कार्य हैं-उद्देश करना, छुज्षण बताना और लक्षण के युक्तत्व- 
अयुक्तत्व की परीक्षा करना । 

हेश-- 

उद्देशो छक्षुणं परीक्षा च! इस भाष्यवाक्य में आये उद्देश शब्द का अर्थ है नाम 
मात्र से वस्तु का संकीतंन-यथार्थ कथन करना । जब किसी वस्तु के सम्बन्ध में और 
कुछ न कहकर केवलछ उसके नाममात्र का ही कथन किया जाता है तब वह कथन उस 
वस्तु का उद्देश कहा जाता है । 

उद्देश के इस छक्षुण में से यदि “वस्तु” शब्द को निकाल दिया जाय तो 'नाममात्रेण 
संकीततनम! इतना ही लक्षण होगा जिसका अर्थ होगा नाममात्र का संकीतन | उस दशा 
में यदि प्रमाण आदि शब्द स्वरूपमात्रपरक होंगे तो प्रमाण आदि शब्दों का वह 
स्वरूपनिदंश भी प्रमाण आदि पदार्थों का उद्देश कहा जाने लगेगा, ऐसा न हो इसलिये 
उद्देश के लक्षण में वस्तु” शब्द का सन्निवेश किया गया है, “वस्तु” शब्द का सन्निवेश 
होने से प्रमाण आदि शब्दों का स्वरूप कथन प्रमाण आदि पदार्थों का उद्देश न कहा 
जा सकेगा क्योंकि वह कथन नाममात्र का कथन है नाम दारा वस्तु-प्रमाण" आदि 
पदार्थों का कथन नहीं है । 

इसी प्रकार उक्त लक्षण में से यदि 'नाममात्रेण' यह अंश निकाल दिया जाय तो 
“बस्तुसंकीतंनम! इतना ही छक्षण बनेगा और उस दशा में छत्षण-द्वारा वस्तु का 
कथन भी वस्तुसंकीर्तनरूप होने से उद्देश कहलाने छंगेगा । फेछतः लक्षण आदि में 
उद्देश के छक्षण की अतिव्याप्ति होगी, ऐसा न हो, एतदर्थ उक्त छक्षुण में 'नाममात्रेणः 
इस अंश का सन्निवेश किया गया है। इस सन्निवेश से छक्षणकथन वस्तु का उद्देश न 
कहा जा सकेगा क्योंकि उसमें नाम मात्र से वस्तु का कथन नहीं होता । 

मात्र पद को निकालकर 'नाम्ना वस्वुसंकीतंनम्‌ उद्देश” यह भी उद्देश का 
छक्षण नहीं कहा जा सकता क्योंकि उस दशा में नाम और लक्षण दोनों के सम्मिलित 
कथन में उद्देश लक्षण की अतिव्याप्ति होगी | 


रद तकंमापा 


संकीर्तन? में से 'सं? शब्ध को निकालकर नभाममात्रेण बस्तुकीर्तनम? को भी उद्देश 
का लक्षण नहीं माना जा सकता, क्‍योंकि ऐसा मानने पर किसी अन्य वस्तु के नाम से 
किसी वस्त्वन्तर का कथन भी उद्देश कहल्ाने रूगेगा, और 'सं! शब्द का सन्निवेश करने 
पर उक्त प्रकार का कथन असम्यकु कथन होने से उद्देश कहलाने का अधिकारी 
नहोगा। 
* इस प्रकार उद्देश के उक्त छक्षुण के प्रत्येक पद्‌ का प्रयोजन अवगत करने से यह 
स्पष्टीकरण प्राप्त होता है कि उद्देश में किसी वस्तु के नाम का स्वरूपकथन मात्र नहीं 
होता, उसके लक्षण आदि का कथन नहीं होता और न किसी बस्स्वन्तर के नाम से 


'कथन होता किन्तु जिस वस्तु का जो प्रसिद्ध नाम होता है उस नाम मात्र से उस वस्तु का 


कथन होता है, फलतः उद्देश--वाक्य में प्रथुक्त होने वाले तत्तत्‌ नाम के तत्तन्नामार्थ- 
परक होने से न्यायदशंन के प्रथम सूत्र में प्रयुक्त प्रमाण, प्रमेय आदि शब्दों का अर्थ 
है प्रमाण पदार्थ, प्रमेय पदार्थ आदि । 

और यह--प्रमाण आदि पदार्थों का उद्देशाव्मक कथन इसी सूत्र में--न्यायदर्शन 
के पूर्वोक्त पहले सूत्र में ही कर दिया गया है । 

इस सन्दर्भ में यह शातव्य है कि न्यायदर्शन के प्रथम सूत्र का लक्ष्य प्रमाण आदि 
पदार्थों का उद्देश मात्र कर देना ही नहीं है क्‍योंकि यदि उतना ही छक्ष्य होता तो 
उस सूत्र को िगम्नहस्थान! शब्द पर ही समाप्त कर दिया गया होता, पर ऐसा न 
करके उन पदार्थों के तत्त्वज्ञान के प्रयोजन का भी प्रतिपादन किया गया है, इससे ऐसा 
प्रतीत होता है कि सूत्रकार को प्रमाण आदि पदाथ्थों के उद्देश के साथ इस सूत्र से 
अनुबन्ध-चतुष्टय का प्रतिपादन मी अभिग्रेत है । 
- झआनुवन्धचतुष्टय--- 

अनु-पश्चात्‌-स्वशानो त्तरं बध्नन्ति-आसझ्ञयन्ति-प्रवतेयन्ति इति अनुबन्धा-अनुवन्ध 
शुब्दकी इस व्युत्पत्ति के अनुसार अनुबन्ध उन्हें कहा जाता है जिनका ज्ञान होने से 
किसी शास्त्र या ग्रन्थ के अध्ययन में अध्येता की प्रव्नन्षि होती है| वे वस्तु चार हैं 
विपय, सम्बन्ध, प्रयोजन और अधिकारी । 


विषय-- 


विषय का अर्थ है किसी शास्त्र या अन्थ की प्रतिपाद्य वस्तु, जैसे न्‍्यायदर्शन का 
विषय है प्रमाण आदि सोलह पदार्थ । जब तक प्रारम्भ में ही अध्येता को सामान्य 
रूप से यह ज्ञात न होगा कि अमुक शास्त्र या अन्थ का प्रतिपाद्य विषय क्‍या है. तब 
तक उस शास्त्र या उस अन्थ के अध्ययन में उसकी प्रद्धत्ति नहीं हो सकती, क्योंकि जो 
विषय अध्येता को ज्ञात-विशेष रूप से अवगत नहीं होता उसी को जानने के उद्देश्य से 
वह किसी शास्त्र या अन्थ का अध्ययन करना चाहता है और अमुक शासत्र या अमुक 
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ग्रन्थ किसी ऐसे ही विषय का प्रतिपादक है जो उसे ज्ञात नहीं है यह बात उसे तभी 
ज्ञात हो सकती है जब प्रारम्भ में ही प्रतिपाथ का निर्देश कर दिया जाय | बस, इसी 
दृष्टि से विपय को अनुचनन्ध-शासत्र या अन्थ के अध्ययन में प्रवर्तक माना जाता है। 


सम्बन्ध-- 

सम्बन्ध का इस सन्दर्भ में अर्थ है शास्त्र या ग्रन्थ के साथ विषय का प्रतिपादकत्व 
अथवा विषय के साथ शास्त्र या अन्थ का प्रतिपाथल सम्बन्ध | अध्ययन में प्रवृत्ति के 
लिये अध्येता को इसका ज्ञान भी आवश्यक है, क्योंकि आरम्भ में विषय का यदि 
उल्लेख कर दिया जाय किन्तु उसका प्रतिपादन न किया जाय, अपितु प्रसंग आदि 
वश अन्य विषय के ही प्रतिपादन में शास्र या अन्थ की समाप्ति कर दी जाय तो उस 
दशा में आरम्म में विषय का ज्ञान हो जाने पर भी उस विषय के जिशास॒ अध्येता 
की उस शास्त्र या ग्रन्थ के अध्ययन में प्रद्गत्ति नहीं हो सकती अतः उसे इस बात का 
भी ज्ञान आवश्यक है कि अमुक शास्र या अमुक अन्थ अमुक विषय का प्रतिपादक 
है अथवा अमुक विपय अमुक्त शास्त्र या अमुक अन्थ का प्रतिपाद् है। इस प्रकार 
शास्त्र या अन्थ में विष्रय के प्रतिपादकत्व का अथवा विषय में शात्त्र या ग्रन्थ के 
प्रतिपाथत्व का शान शाह्राष्ययन या अन्थाध्ययन में अध्येता की प्रद्कत्ति के लिये 
आवश्यक होने से विषय का शास्त्र या ग्रन्थ के साथ प्रतिपाद्यग्रतिपादुकमाव सम्बन्ध 
भी एक अन्यतम अनुबन्ध है । 

प्रयोजन-- 

प्रयुडक्ते प्रयोजयति वा प्राधान्येन यत्‌ तत्ययोजनम्‌, अथवा प्रयुज्यते प्रवर्यंते 
येन तञ्योजनम्‌, प्रयोजन शब्द की इस ब्युत्पत्ति के अनुसार प्रयोजन शब्द का अर्थ है 
प्रधान' प्रवर्तक | जिस मूल उद्देश्य के लिये - मनुष्य यत्नशील होता है वही प्रयोजन- 
प्रधानप्रवर्तक होता है । इसके अनुसार मनुष्य की समस्त प्रव्नक्ति का मूझ प्रयोजन 
होता है सुख की प्रातति और दुःख का निरास। मनुष्य या तो सुख के लिये यत्न- 
शील होता है या दुःख के निरास के लिये प्रयत्नशील होता है, उसके यह मूलभूत 
प्रयोजन जिन साधनों से सम्पन्न होते हैँ वे मी प्रयोजन कहलाते हैं पर वे मूलभूत- 
मुख्य प्रयोजन न होकर अवान्तर प्रयोजन-उपायात्मक प्रयोजन होते हैं | शास्त्र या 
अन्थ के अध्ययन में अध्येता की भ्रव्ृत्ति के लिये उसे इस प्रयोजत का भी ज्ञान 
अनिवार्य रूप से अपेक्षित. होता है, क्योंकि अध्येता को किसी शास्त्र या ग्रन्थ के विषय 
का शान्‌ तथा विपय और शास्त्र या ग्रन्थ के चीच प्रतिपाग्प्रतिपिदकमाव सम्बन्ध 
का ज्ञान होने पर भी जब तक उसे उस शासत्रया ग्रन्थ के प्रतिपाद्य विषय के ज्ञान 
की उपयोगिता का, उसके प्रयोजन का श्ञान नहीं होता तब,तक उस शास्त्र या अन्य के 
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अध्ययन में उसकी प्रवृत्ति नहीं “होती, इस प्रकार ग्रबृत्ति के लिये विपयकज्ञान के 
प्रयोजन का शान आवश्यक होने से विपयशान 'का प्रयोजन भी एक अन्यतम अनुश्नन्ध 
कहा जाता है जो समी अनुन्न्धों म॑ प्रधानतम होता है | 

अधिकारी-- 


जिस कार्य के लिये मनुष्य अपने आपको अधिकारी-अहँ सममता दे उसी में 
उसकी प्रवृत्ति होती है, अन्य कार्यों के समान ही किसी शास्त्र या किसी अन्थ के 
अध्ययन में प्रद्गतत होने के लिये भी मनुष्य को यह समझना आवश्यक है कि वह 
उस शात्त्र या ग्रन्थ के अध्ययन का अधिकारी है | यह अधिकारिता सुख्यतया दो 
बातों पर निर्भर होती है, एक है इष्टसाधनता और दूसरी है कृतिसाध्यता। जिस कार्य को 
मनुष्य अपने इष्ट का साधन तथा अपने प्रयत्न से साध्य समझता है उसके सम्पादन 
में वह प्रदत्त होता है, इस प्रकार अपने को किसी कार्य के छिए अधिकारी समभने 
का अर्थ है उस कार्य को अपने इष्ट--प्रयो जन का साधन समझना तथा अपने प्रयत्न 
से साध्य समझना | शास््रया अन्थ. के अध्ययन में ग्रच्नत्त होने के लिये भी यह 
समभदारी--इृष्टताधनता और छृतिसा ध्यता का ज्ञान आवश्यक होता है । इस ग्रकार 
अधिकारी भी एक अन्यत्म अनुवन्ध होता है और इसी लिये शास्त्र या ग्रन्थ के 
आरम्भ में उसके ज्ञान का उपाय प्रस्तुत करना अपेक्षित होता है। 

उक्त रीति से किसी शास्त्र या ग्रन्थ के अध्ययन में प्रद्नत्त होने के लिये विषय, 
सम्बन्ध, प्रयोजन और अधिकारी इन अनुबन्धों का ज्ञान आवश्यक होने से अत्येक 
शात्र या ग्रन्थ के आरम्म में किसी न किसी रूप में उनका प्रदर्शन किया जाता है। 
उनमें विषय और. प्रयोजन का तो शब्दतः स्पष्ट प्रतिपादन किया जाता है और 
सम्बन्ध तथा अधिकारी का पतिपादन विषय और प्रयोजन के ग्रतिपादन द्वारा किया 
जाता है, शा्त्रया ग्रन्थ का विषय बता देने से उन दोनों के प्रतिपाय्प्रतिपादक- 
भाव सम्बन्ध का ज्ञान हो जाता है क्‍योंकि जो शास८त्र या अन्थ जिस वस्तु का 
पतिपादक न होगा उसका वह वस्तु विषय ही न हो सकेगा, इसी प्रकार प्रयोजन का 
आखयान कर देने से अधिकारी का भी ज्ञान सुकर हो जाता है क्‍योंकि प्रयोजनेच्छु 
मनुष्य ही उस प्रयोजन के निष्पादक शास्त्र या अन्थ के अध्ययन का अधिकारी 
होता है । 

न्यायद्शन के प्रथम सूत्र में प्रमाण आदि सोलह पदार्थों के रूप में उसके विषय 
का तथा निःश्रेयस-मोक्षु के रूप में उसके मूलसूत प्रयोजन का शब्द द्वारा -स्पष्टतया 
प्रतिपादून किया गया है और सम्बन्ध तथा अधिकारी की सूचना उसी के माध्यम से 
दी गई है| प्रमाण आदि सोलह पदार्थ .न्यायशासत्र के विपय हैं, न्यायशास्त्र उन 
विप्रयों का प्रतिपादक है | प्रमाण आदि पदार्थों के तत्त्व ज्ञान द्वारा मोक्ष को सुलम 
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करना उसका प्रयोजन है और मोक्ष के लिये प्रमाण आदि पदार्थों का जिशातु उसके 
अध्ययनका अधिकारी है। 


तक॑भाषा के प्रारम्भिक पद्म में भी उक्त चारों अनुब॒न्धों का प्रदर्शन किया गया है। 
उसके अनुसार न्यायशास््र के प्रतिपाद्र प्रमाण आदि सोलह पदार्थ तकमभापा के प्रतिपाग् 
विपय हैं, तकंभापा उनका संक्षेप से प्रतिषादक है, न्यायशास्त्र में पवेश-न्यायशास्त्र के 
अतिपाद्य पदार्थों का संक्षिप्त परिचय उसका प्रयोजन है और मोक्ष प्राप्ति के लियि उन 
पदार्थों के विशद तत्त्व ज्ञान के निमित्त उनके संप्ित परिचय के इच्छुक पूर्वोक्त प्रकार 
के बालक उसके अध्ययन के अधिकारी हैं ! 


लक्षण-- 
उक्त भाष्य-वाक्य में आये लक्षण शब्द का अर्थ है छक्नणकथन और लछक्षुणकथन 
का अर्थ है असाधारणघूर्म का प्रतिपादन | असाधारणधर्म छक्षुणीय पदार्थ के उस घर्म 
को कहा जाता है जो समस्त लक्षुणीय प्रदार्थों में रहता है और अलक्ष्य में नहीं रहता, 
दूसरे शब्दों में यों कहा जा सकता है कि जो धर्म रूक्ष्यतावच्छेदक का समनियत होता है 
बह लक्ष्यभूत पदार्थ का असाधारणघर्म अर्थात्‌ लक्षण कहा जाता है। जेंसे जब सास्‍्ना- 
दिमत्य-गलकम्बल आदि को गौ का लक्षण कहा जाता है तब गौ लक्ष्य होता है और गल- 
कम्बल आदि उसका लक्षण होता है क्‍यों कि गौ लक्ष्य हैठसमें लक्ष्यता है। गोत्व लक्ष्यता 
"का अवच्छेदक-नियामक है | यतः गोत्व रक्ष्ययूत सभी गौ में रहता है और गौ से मिन्न 
महिप आदि अलक्ष्य पदार्थों में नहीं रहता | गलकम्बल रक्ष्यतावच्छेदकी भूत गोत्व का 
समनियत धर्म है। 'तद्व्याप्यत्वे संति तदव्यापकर्ल तत्समनियतत्वम! इस परिभाषा के 
अनुसार जो जिसका व्याप्य होते हुये जिसका व्यापक भी होता है वह उसका समनियत 
'चमे कहलाता है | जैसे गलकम्बल गोत्व का व्याप्य होते हुये उसका व्यापक भी है क्‍यों 
'कि जिसमें गोत्व नहीं रहता बैंसे महिप आदि पदार्थों में न रहते से गलकम्बल गोत्व 
का व्याप्य होता हैं और गोत्व के जितने आश्रय हैं उन सभी में रहने से गलकृम्बल 
शोत्व का व्यापक है | इस प्रकार गोत्व का व्याप्य और व्यापक दोनों होने से गलकम्बल 
शोत्वका समनियत धर्म होता है और समनियत होने से ही गलकम्बल गौ का लक्षण 
होता है। प्रकृत में प्रमाण आदि पदार्थ लक्ष्य हैं, प्रमाणपदा थत्व आदि लक्ष्यतावच्छेदक 
धर्म हैं, प्रमाकरणत्व आदि उनके समनियत होने से प्रमाण आदि पदार्थों के लक्षण हैं। 
लक्षण के दोष-- 
लक्षण के तीन दोप होते हैं । अव्यातति, आतिव्याप्ति और असम्मव | अव्याप्ति का - 
अर्थ है लक्ष्येकदेशाइत्तित्व-लक्ष्य के किसी एक भाग में न रहना, अथवा लक्ष्यतावच्छे- 
दकसमानाधिकरणाभावप्रतियो गित्व-लक्ष्यतावच्छेदक के किसी आश्षय में रहने वाले 
आमाव का प्रतियोगी होना, जैसे कर्डुरत्व-चितकवरेपन को यदि गौ का लक्षण कहा जाय 


३० तकभापा 


तो उसमें अव्यासिदोप होगा क्यो कि कर्वुरत्व लक्ष्यभूत गोसमुदाय के एक भाग छाल, 
काले किसी एक ही वर्णके गौ में नहीं रहता या लक्ष्यताच्छेदकमूत गोत्व के आनभय 
छाल, काले आदि किसी एक ही वर्ण के गौ में कर्वुरत्व का अभाव है और उत्त 
अमाव का कबुरत्व प्रतियोगी है । 


अतिव्यात्ति का अर्थ है अलक्ष्यद्वत्तित्व-लक्ष्य से मिन्न पदार्थ सें रूना अथवा 
लक्ष्यतावच्छेदका भावसमानाधिकरणत्त्व--लक्ष्यतावच्छेदक के अभाव के अधिकरण में 
रहना, जैसे श्ज्ञित्व-सीग होने को यदि गौ का रक्षण कहा जाय तो अतिवब्याप्ति दोष 
होगा क्योकि लक्ष्यभूत गौ से भिन्न भैंस आदि को भी सीग होती है. अथवा लक्ष्यताव- 
च्छेद्कभूत गोत्व के अभाव के अधिकरण मैस आदि को भी सीग होती है | 

असम्मवका अर्थ है लक्ष्यमात्रावत्तित्व-किसी भी छक्ष्य में न रहना, अथवा 
लक्ष्यतावच्छेदक के व्यापक अमाव का प्रतियोगी होना, जैसे एकशफत्व को-बीच में कटी 
न होकर एक ही खुर होने को यदि गौं का लक्षण कहा जाय तो असम्मव दोप होगा, 
क्योकि गौ के खुर के बीच में फटी होने से लक्ष्यमात्र में-पूरे गोसमुदाय में एक- 
शफत्ब नही रहता, अथवा लक्ष्यतावच्छेदक गोत्व के सभी आश्रयो में रहने से एक- 
शफत्वका अभाव लक्ष्यतावच्छेदक का व्यापक है और एकशफत्व उस अभावका 
प्रतियोगी है, इस प्रकार गौ का एकशफत्व रुक्षण असम्मव दोप से ग्रस्त है । 

उपर्युक्त तीनो दोपोमें किसी भी एक दोष के होने पर छकूण अलरूछुण बन जाता 
है, इसलिये जिस पदार्थ का जो धर्म इन तीनो दोपो से रहित होता हैं वही धर्म उस 
पदार्थ का लछक्षुण होता है, एक पदार्थ के ऐसे कई धर्म हो सकते हैं अतः एक रुद्ष्य के: 
अनेक छक्षुण चन सकते हैं | 


लक्षण के अन्य दोप--- 


लक्षण के अव्याप्ति आदि दोप जो बताये गये हैं वे ऐसे हैं जो छक्कण का जानने 
योग्य कोई रूप जब्र प्रस्तुत हो जाता है तब उपस्थित होते है किन्तु लक्षण के 
कुछ अन्य दोप भी है जिनके कारण छूकुण का कोई जानने योग्य रूप प्रस्तुत ही नहीं 
हो पाता, वे हैं आत्माश्रय, अन्योन्याश्रय, चक्रक और अप्रसिद्धि | 

आत्माश्रय-- 


स्वश्ञानसापेक्षक्षनविपयत्वम्‌ आत्माथयः--किसी वस्तु का अपने श्ञान के ब्यि 
अपेक्षणीय ज्ञान का विपय हो जाना आत्माश्रय है, आत्माथव की इस परिभाषा के 
अनुसार यद दोप उस स्थिति में होता है जब किसी रूचुण का निर्वचन करने पर उसके 
शानमं उसीका ज्ञान अपेक्षणीय हो जाता है, जेसे यदि यह कहा जाय कि "गौ से भिन्न 
म॑ न रहनेवाली और सम्पूर्ण गो मे रूनेवाली ज्ञाति' गौ का लक्षण है, तो इस लत्षुण 


तकंभाषा १ 


में आत्माश्रय दोष होगा क्‍योंकि गौके लक्षुणमें गौ का प्रवेश हो जाने से गौ के ज्ञान में 
गौ का ही ज्ञान अपेक्षणीय हो जाता है फल्तः अपेक्षणीय शञानके अभाव में अपेक्षक 
शान सम्भव नहीं हो पाता । 


अन्योन्याश्रय-- 

स्वशानसापेक्षक्ननसापेक्षज्षनविपयत्वम्‌ अन्योन्यात्रयः--किसी वस्तु का उसके: 
शान के छिए अपेछुंणीय श्ञान के निमिच्त अपेर्ित ज्ञान का विषय हो जाना अन्यो- 
न्याश्रय है, अन्योन्याश्षय की इस परिभाषा के अनुसार जब्र किसी वल्लु के ज्ञान का 
सम्पादन करने में अपेक्षणीय श्ञान को उस वस्तु के ही ज्ञान की अपेब्श हो जाती है 
तब अन्योन्याश्रय दोष होता है | जैसे यदि यह कहा जाव कि गौ का छहृण है सास्ता- 
गलकम्पल और सास्‍्ना का छछण है गौ के गले के नीचे ल्य्कने वाला चर्म, वो गौ 
के इस लक्षण में अन्योन्याश्रय दोष होगा क्योंकि गोके ज्ञान को सास्ना का ज्ञान 
अपेछुणीय है और सास्‍्ना के ज्ञान को गौ का ज्ञान अपेक्षित है, फछतः दोनों ज्ञान के- 
एक दूसरे के आश्रित होने से दोनों ही सम्भव नहीं हो सकते । 


चंक्रक 

स्वशानसापेक्षुगानसापेछूशनसापेक्ुशानविपयत्त्वं चक्रमम्‌ । किसी वस्तु का अपने 
ज्ञान के लिये अपेच्णीय ज्ञान को अपाचत छान के नामत्त अपकृर्मोय हानक्ा विषय 
हो जाना चक्रक है, चक्रक की इस परिभाषा के अनुरार जत्र किसी वस्तु के ज्ञान के 
सम्पादन में अपेरुणीय शान को जिस ज्ञान की अपेक्ा होती है उस ज्ञान के उदय में 
उसी वस्तु का ज्ञान अपेक्षित हो जाता है तब चक्रक दोष होता हैं| जैसे यदि गो का 
लक्षण किया जाय 'गोत्व' और गोत्व का लक्षण किया जाय सास्नाहीन पदार्थमे न 
रहनेवाली और सास्नायुक्त सम्पूर्ण पद्ार्थोमें रहनेवाली जाति, एवं खाल्वाका छक्षण 
किया जाय गौ के गले के नीचे रूय्कनेवाल्य चर्म, तो गौं के लकछुणका इस प्रकार: 
निर्ववन करनेपर चक्रक दोष होगा क्‍योंकि यौ के छान के लिए गोत्व का छान और 
गोल्वके शान के लिये सास्ना का ज्ञान एवं सास्ना के ज्ञान लिये पुनः गौ का ही ज्ञान 


अपेक्षित हो जाता है | फल्तः गौ के ज्ञान में गौ के ही ह्वान के अपेरुणीय हो जाने से- 
उसका उदय अशक्य हो जाता है | हे 


अप्रसिद्धि--- ेु ० 

रद्ण के निर्वाच्य स्वरूप में किसी अंश का अरुत्व अप्रसिद्धि है, जेसे यदि यौ: 
का लछूण किया जाय असरोमरसनत्व-रोमयुक्त रसना-जिह्ला का न होना, तो इस-छछणः 
में अप्रसिद्धि दोष होया क्‍योंकि रूचृण के स्वरूप में रूना की सरोमता असुत्‌ है । 


छूक्षण को इन सभी दोपों से भी मुक्त होना आवश्यक है। $ 5 


१२ तकभाषरा 
लक्षण का ग्रयो जन -- 


लक्षण के दो प्रयोजन होते हैं--व्याइन्ति और व्यवहार, जैसा कि कहा गया है 
ध्यावृत्तिव्यबहारोवा लक्षणस्य प्रयोजनम? | व्याबृत्ति का अर्थ है--लक्ष्य में रहने वाला 
उसके सजातीय और विजातीय पदा्थों का भेद, जैसे पशुओं की चर्चा के सन्दर्भ में 
जब गलकम्बल को गौ का लक्षण बताया जाता है तब्र लक्ष्य गौ में उसके सजातीय 
अश्व आदि पशुओं का तथा उसके विजातीय मनुष्य आदि पदार्थों का जो भेद शात 
होता है वह भेद ही व्याध्त्ति कहा जाता है, यह व्याइत्ति छक्षण का उत्थाद्य प्रयोजन 
नहीं होता किन्तु श्ञाप्य प्रयोजन होता हैं, अर्थात्‌ लक्षण से लक्ष्य में व्यव्वत्ति का जनन 
नहीं होता अपित॒ पूर्वतः विद्यमान व्याइत्ति का ज्ञान होता है, इस प्रकार मुख्य रूप से 
व्यावृत्तिज्ञान के लक्षण का प्रयोजन होने से उसके विपय व्यावृत्ति में भी लक्षण के 
-गोण प्रयोजनत्व का व्यवहार होता है । 
लक्षण का दूसरा प्रयोजन है व्यवहार, व्यवहार का अर्थ है रुक्ष्य में लक्ष्यत्रोधक 
पदविशेष की प्रव्नक्ति-उसका प्रयोग | जैसे गोत्व जाति को यदि गोपदार्थ का लक्षण 
कहा जाय तो उस लक्षण का प्रयोजन होगा गोपदार्थ में लक्ष्योधक गोपद के प्रयोग 
की सिद्धि | यह पयोगाव्मक व्यवहार छक्षण का--छक्तुणज्ञान का उत्पाद प्रयोजन होता 
है । यह प्रयोजन मुख्यतया उस छक्तण का होता है जो वस्तुमात्र का छक्षण होता है 
अर्थात्‌ केवल्मन्बयी होता है जैसे शेय, वाच्य आदि के ज्षेयत्व, वाच्यत्व आदि लक्षण | 
'इन छक्षणों के अनुसार श्ञान का विषय होने वाले पदार्थ को ज्ञेय पद से और पद- 
शक्ति का विपय होने वाले पदार्थ को वाच्य पद से व्यवह्वत किया जाता हैं, अतः 
समस्त पदार्थ शेय और वाच्य पद से व्यवह्त होते हैं । | 
यह ज्ञातव्य है कि सभी व्यावतंक लक्षण व्यवहारौपयिक नहीं होते और न सभी 
व्यवहारौषयिक लक्षण व्यावतंक होते हैं, किन्त॒ कुछ लक्षण व्यावर्तक भी होते हैं. और 
व्यवहारौपयिक भी होते हैं| जैसे गलकम्बछ गौ का व्यावतैक छक्षण है, व्यवहारौपयिक 
नहीं है क्‍योंकि उसे व्यवहारौषयिक तभी माना जा सकत! हैं जब उसे गोपद का 
प्रतत्तिनिमित्त माना जाय और उसे अच्नत्तिनिमित्त नहीं माना जा सकता क्‍योंकि 
गोत्व की अपेक्षा वह गुरुतर है। शेयत्व, वाच्यत्व आदि को शेैय, वाच्य आदि का 
व्यावर्तक लक्षण नहीं माना जा सकता क्योंकि उनकी ज्ञाप्य व्याइत्ति असिद्ध हैं| 
किन्तु गोत्व जाति को गौ का व्यावर्तक और व्यवहारौषयिक दोनों प्रकार का लक्षण 
माना जा सकता हैं | ' 
अव्याप्ति आदि दोपों से व्य|वर्तक और व्यवहारौपयिक दोनों प्रकार के छक्षणों के 
लक्षुणत्व की हानि होती है, जेसे व्यावर्तक छक्षुण में थदि अव्याप्ति दोष होगा तो 
उस छद्षण को हेतु बना कर सम्पूर्ण लक्ष्य रूप पक्ष में अलक्ष्य भूत पदार्थों के भेद का 


तकभाषा श्र 
अनुमान करने पर लक्ष्य के एक भाग रूप पश्ेकदेश में लक्षण के न होने से उक्षणाव्मक 
देतु भागासिद्धि दोप से ग्रस्त हो जायगा और भागासिद्ध-पक्त के एक भाग में न 
रहने वाले देनु का समस्त लक्ष्यात्मक पक्त में ज्ञान न हो सकते से सम्पूर्ण लक्ष्य में उस 
लक्षुणात्मक हेतु से अल्क्ष्मेद का अनुमान न हो सकेगा, फलतः ऐसे लक्षंश में 
व्यावर्तकल-इतरभेदानुमापकत्व रूप लक्षुणत्व की हानि हो जायगी । 


इसी प्रकार लक्षण यदि अतिव्याप्ति दोष से अस्त होगा तो लद्वगात्मक हेतु अल्क्ष्य- 
बृत्ति होने से इतरमेद-अल्क्ष्यमेद रूप साध्यका व्यभिचारी होगा, फलतः उसमें इतर- 
भेदात्मक साध्य की व्याप्ति का शान न हो सकने से इतरमभेदानुमापफ्रलरूप लक्षणल्र की 
हानि होगी । 

लक्षण यदि असम्भव दोप से अस्त होगा तो लक्ष्यात्मक पक्ष में न रहने के कारण 
लक्षणात्मक देतु स्वरूपासिद्ध हो जायगा और उस दशा में उक्त लक्षणाव्मक हेतु में 
पद्ुधर्मता का शान न हो सकने से उस देतु से रुष्ष्य में इतरभेद का अनुमान न हो 
सकेगा, फलतः असम्भवग्रस्त लक्षण के इतरभेदानुमापकत्थ रूप लक्गत्व की हानि 
होगी । 


उक्त दोपों से अस्त होने पर व्यवहारीपयिक लक्षण के भी लक्षणत्व की हानि होगी, 
क्योंकि जो लक्षण अव्याप्त होगा उसे व्यवहारीपयिक माननेपर वह लक्ष्य के जिस भाग 
में न रहेगा उसमें रक्ष्ययो घक पदविशेष का व्यवहार न हो सकेगा, फलतः उसे व्यव- 
हासौपयिक न माने जा सकने के कारण उसमें व्यवह्रीपयिकल्वरूप छद्धृणत्व की हानि 
होगी | 

इसी प्रकार जो लक्षण अतिव्यास्त होगा---अलक्ष्य बत्ति होगा उसे व्यवहारीपयिक 
मानने पर वह जिस अलक्ष्य में रहेगा उसमें भी लक्ष्यत्रोधक पदविशेष का व्यवहार 
प्रसक्त होगा, फलतः उसे भी व्यवहारौपयिक न माने जा सकने के कारण उसमें भी 
व्यवहारौपयिकत्व रूप लक्षुणत्व की हानि होगी । 


जो लक्षण असम्भव दोष से अस्त होगा, किसी भी रुप्य में न रहेगा उसे व्यव- 
हारौपयिक मानने पर किसी भी छक्ष्य में लक्ष्य वोधक पदविशेष का प्रयोग न हो सकेगा 
प्रत्युत वह यदि अलक्ष्यश्नत्ति होगा तो जिन अलक्ष्यों में वह रहेगा उनमें उक्त पद 
के प्रयोग की आपत्ति होगी, फछतः उसे भी व्यवहारौषयिक न माने जा सकने पर 
उसमें भी व्यवहारौपयिकत्व रूप लक्षणत्व की हानि होगी, इसलिए किसी का चाहे 
कोई व्यावर्तक छछुण व्रताया जाय और चाहे व्यवहारौषयिक रच्रण बताया जाय; प्रत्येक 
को अव्याप्ति, अतिव्याप्ति और असम्भव दोपों से मुक्त रखने का प्रयत्न करना 


हि 
आवश्यक है । 


५४ तकभापा 


परीक्षा: 

प्वरित ईदूणं परीक्षा' इस व्युत्तत्ति के अनुसार किसी विपय की सब प्रकार से देख 
भाल करने को, पूर्णरूप से उसकी जांच करने को परीक्षा कहा जाता ६ | इसे न्यावशा्े 
की तीसरी प्रद्नत्ति माना गया है और इसे न्याय-भाष्य में तथा उसका अनुकरण करते 
हुये इस तकमापा अन्थ में भी छ्षण के युक्तायुक्तत्व विचार तक ही सीमित कर 
दिया गया है। अतः प्रस्तुत सन्दर्भ में किसी पदार्थ की परीक्षा करते हुये केवल 
इतना ही देखना है कि जिस उदिंष्ट पदार्थ का जो छक्षण बताया गया दे वह उसका 
उपयुक्त लक्षण है या नहीं, उसमे उसका अविकल परिचय प्राप्त होता है या नहीं, उधम 
अव्याप्ति, आतिव्याप्ति, असम्मव दोपों में से कोई दोप है या नहीं, उसका स्वरूपतान 
तथा लक्ष्य में उसका समन्वय सुकर है या नहीं | परीक्षा का परिचय देते हुये यही 
बात न्‍्यायमाष्य में इस प्रकार कही गई है--लक्षितस्य यथा लछक्षगमुपप््चते न वेति 
प्रमाणैरधारणं परीक्षा! जो पदार्थ छक्षित हुआ है, जिसका जो छद्वण बताया गया दे 
उसका वह लक्षण उपपन्न है या नहीं, प्रमाणों से इस बात का निर्णय करना परीक्षा है| 
इस प्रकार न्यायदर्शन में तथा इस ग्रन्थ में परीक्षा का सम्बन्ध मुख्यरूप से लक्षण के 
ही साथ है । 


शास्त्र की न्रिविध प्रवृत्ति--- 


उद्देश, लक्षण और परीक्षा, जो यह तीन प्रवृत्तियां बताई गई हैं. उन सबकी 
अनन्यथासिद्ध उपयोगिता है, क्योंकि शास्त्र की रचना जिस उद्देश्य से हुईं है उसकी 
सिद्धि इन तीनों के बिना हो ही नहीं सकती। न्यायशाकह् की रचना पदार्थों का सम्यगू ज्ञान 
सम्पन्न करने के लिये हुई है, तो जब तक पदार्थ का उद्देश न किया जायगा, जब तक 
यह न बताया जायगा कि वे कौन से और कितने पदार्थ हैं जिनका सम्यगू ज्ञान अपे- 
क्षित है तन्र तक उनका सम्यग ज्ञान प्राप्त करने का प्रयास केसे किया जा सकेगा, इस 
'लिये ज्ञातव्य पदार्थों का उद्देश सर्वप्रथम आवश्यक है, इसी प्रकार पदार्थ का उद्देश 
मात्र कर देने से, उनका नाम मात्र चता देने से सी उनका सम्ययू ज्ञान नहीं हो सकता, 
क्योंकि किसी पदार्थ के सम्यग ज्ञान की परिधि में अन्य पदार्थों से उसकी विलत्षुणता 
का ज्ञान मुख्य हे और वह एकमात्र उसके छक्षुण से ही साध्य है, अतः लक्षण के बिना 
यदार्थ का सम्यम्‌ ज्ञान सम्भव न होने से उद्देश के अनन्तर रूक्षण का अभिधान किया 
जाता है | छक्षण का अमिघान दो प्रकार से होता है, कभी उद्देश के बाद विभाग और 
विभाग के वाद छक्षण और कभी उद्देश के बाद छक्षण और ऊदक्चुण के बाद विमाग, जैसा 
के न्‍्यायद्शन, मथमाध्याय, प्रथम आहिक के तीसरे सत्र के माष्य में बताया गया है--- 


तत्रोद्दिष्टस्य प्रविभक्तस्थ छक्षणमुच्यते, यथा--अमाणस्य प्रमेयस्य च। उदिष्ठस्य 
लाकज्ुतस्य च विभागवचनं, यथा--छुल्स्य? | 


तहंपापा न 


प्रमाण और ग्रमेय प्रथम सूत्र में उद्दिष्ट हुये हैं, उद्देश के अनन्तर क्रम से तीसरे 
और नें सूत्र में उनका विभाग किया गया है और विभाग के पश्चात्‌ विभाग किये 
हुये प्रमाण और प्रमेयों का प्रथक्‌ प्रथक्‌ लक्षण किया गया है| किन्तु छुल के विपय 
में इससे विपरीत प्रक्रिया अपनाई गई है, क्‍यों कि प्रथम सूत्र में छुछ का उद्देश करके 
पुनः उसके प्रतिपादन का अबसर उपस्थित होने पर प्रथम अध्याय, द्वितीय आहिक के 
दशर्बे सूत्र में उसका लक्षुण किया गया है और लक्षण के अनन्तर अग्रिम सूत्र में उसका 
विभाग किया गया है । इस प्रक्रियाभेद का भी कारण है और वह यह कि जिस पदार्थ 
का सामान्य लक्षण उसके सामान्य नाम की व्याख्या से ही अवगत हो जाता है. उसका 
स्वृतन्त्र रूप से सामान्य रूक्षण न बता कर उद्देश के अनन्तर उसका विभाग कर दिया 
जाता है जैसे प्रमाण और प्रमेय । प्रमाण शब्द का अर्थ है प्रमा का करण और प्रमेय 
शब्द का अर्थ है प्रमाका बिपय, अतः इन नामों की व्याख्या से ही प्रमाण और अमेय 
कै लकूण का छाभ हो जाने से उनका कोई सामान्य लक्षण न बता कर उददेश के 
अनन्तर उनका विभाग कर दिया गया, किन्तु छुछ शब्द की शाव्दिक व्याख्या से छुछ 
का कोई लक्षण नहीं ज्ञात होता अतः छुल का उद्देश करने के भनन्‍्तर उसका पहले 
लक्षण बताया गया और जब लक्कण से उसका सामान्य परिचय प्राप्त हो गया तब उसके 
विशेष परिचयार्थ उसका विभाग किया गया | 


इस विभाग को लेकर उद्योतकर ने न्यायवार्तिक में तथा जयन्त भट्ट ने न्‍्यायमझ्री 
में इस आशय का प्रश्न उठाया है कि जब शास्त्र की विभागात्मक एक चौथी प्रइत्ति 
भी प्रात होती है, तो भांष्यकार ने-शासत्र की जो तीन ही प्रवृत्ति बताई हैं वह उचित 
नहीं है, इस प्रश्न का उन्होंने बड़ा उचित उत्तर भी प्रस्ठ॒त किया है, और यह वह 
कि विभाग शासत्र की कोई स्वतन्त्र प्रवृत्ति नहीं है अपित वह भी एक अकार से पदार्थ 
का उद्देश ही है क्यों कि दोनों के छक्षण समान हैं। तापर्य यह है कि जिस प्रकार उद्देश 
में पदार्थ के नाम मात्र का ही कथन होता है ठीक उसी प्रकार विभाग में ३] नाममात्र 
का ही कथन होता है।सामान्य उद्देश और विभागात्मक उद्देश में अन्तर केवल इतना 
ही है कि सामान्य उद्देश में पदार्थ के सामान्य नाम का कथन होता है और विभागाव्मक 
उद्देश में पदार्थ के विशेष नाम का कंथन होता है, जैसे न्यायद्शभ के सथम 
सूत्र में प्रमाण, प्रमेय आदि पदार्थों के प्रमाण, प्रमेय आदि सामान्य नामों का निदश है 
और प्रमाण तथा प्रमेय के विभाजक सूत्रों में प्रमाण के प्रत्यक्ष, अनुमान आद तथा 
प्रमेय के आत्मा, शरीर आदि विशेष नामों का निर्देश है । 


इस प्रश्न और उत्तर से सम्बद्ध न्यायवार्तिक तथा न्यायमञ्नरी के वाक्य क्रम से इस 
प्रकार हैं--- 


१६ तकभापा 


धप्प्स्तीति 


तिविधा चारय शाह्स्य ॒प्रद्नत्तिरित्युक्तम्‌, उदिष्टविभागश्व न त्रिविधाया शाल्न- 
प्रवृत्तावन्तर्भवतीति, तस्मादुद्दिष्टविभागो युक्तः, न, उद्दिष्टविभागस्योद्देश एवान्तभवात्‌ , 
उदििष्टविभाग उद्देश एवान्तर्मवतीति, कस्मात्‌ ? छक्ुणसामान्यात्‌, सुमान॑ लक 
नामघेयेन पद थाभिधानमुद्देश इति ?? ( न्‍्या० वा० १, १, ३ ) 


शास्त्र की प्रत्नत्ति त्रविध होती है, यह कहा गया है, किन्ठु उस त्रिविध प्रद्वत्ति में 
उदिए के विभाग का अनन्‍्तर्भाव नहीं होता है, अतः उद्दिष्ट के विभाग को भी शास्त्र को 
एक स्वतन्त्र प्रवृत्ति मानना उचित है। (यह प्रश्न है, इसका उत्तर यह है कि) विभाग को 
शास्त्र की स्वतन्त्र प्रवृत्ति मानना उचित नहीं है, यतः उद्देश और विभाग दोनों के 
समान छक्षण होने से उद्देश में ही उदिष्ट के विभाग का अन्तर्भाव हो जाता है। नाम- 
मात्र से पदार्थ का अमिधान, यह उद्देश और विभाग दोनों का समान लक्षण है | 


“ननु च विभागलक्षुणा चतुर्थ्यपि प्रव्ृत्तिरस्त्येव, भेदवत्सु प्रमाणसिद्धान्तच्छुलादिषु 
तथा व्यवहारात्‌, सत्यम्‌, प्रथमसूत्रोदिष्टे भेदवति पदार्थ भवत्येव विभागः, उद्देश- 
रुपानपायात्तु उद्देश एबासौ। सामान्यसंशया कीर्तनमुद्देशः प्रकारभेद्संशया कीत्त॑नं 
विभाग इति | तथा चोद्देशतयैव तत्न तत्र भाष्यकारों व्यवहरति' अयथार्थः प्रमाणोद्देश” 


इत्याक्षेपे तस्माद | यथार्थ एवं प्रमाणोद्देश” इति व समाधानमभिद्धानः | तस्मात्‌ 
जिविधेव प्रद्नत्तिः? | ( न्‍्या० म० प्रमाण प्रकरण ) 


विभागरूपा चौथी भी शाज्त्र की प्रज्त्ति है ही, क्योंकि प्रमाण, सिद्धान्त, छुछ आदि. 
जिन पदार्थों में अवान्तर भेद्‌ हैं उनमें विभागात्मक ग्वृत्ति व्यवहृत है| सत्य है, प्रथम 
सूत्र में बताये गये अवान्तर भेदवाले पदार्थ का विभाग किया गया है, किन्तु वह 
उद्देश के छक्कण से संण्हीत होने के कारण उद्देश ही है, सामान्य नाम से पदार्थ का 
कथन उद्देश है और विशेष नाम से पदार्थ का कथन विभाग है, उद्देश तथा विभाग 
में ऐक्य होने के कारण ही प्रमाण का विभाग करने के अनन्तर “प्रमाण का यह उद्देश 
अयधथार्थ हैं? इस आज्षेप को प्रस्तुत कर उसके निराकरण की युक्ति बता 'इसलिए 
प्रमाण का यह उद्देश यथार्थ ही है? ऐसा समाघान करते हुये माष्यकार ने तत्तत्‌ 
स्थल में उद्देश के रूप में ही विभाग का व्यवहार किया है, इसलिये शास्त्र की प्रवृत्ति 
जिविध ही है | 

यह स्मरणीय है कि न्यायमाष्यकार वात्स्यायन ने ग्रव्नत्ति का यह जैविध्य न्‍्याय- 
शास्त्र के ही सम्बन्ध में बताया है, यह अन्य सब शात्त्रों के लिये न मान्य ही है और 
न॒खर्वत्र प्राप्य ही है, इसील्यि वैशेपिक दर्शन के 'प्रशस्तपाद-भाष्यः की अपनी 
'कन्दली व्याख्या में आचार्य श्रीधर ने प्रव्कत्ति के चेंविध्य की आलोचना कर बेंशेपिक: 
शास्त्र की प्रवृत्ति के दवेविध्य का समर्थन करते हुए: छिखा है कि--- 
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अनुद्िप्टेघु पदाथयु न तेपा लद्॒णानि प्रवर्तन्ते निर्विपयत्वातू, अलक्तितेयु च 
तग्रतीत्यममावः कारणामावात्‌ , अतः पदार्थव्युत्यादनाय प्रव्ृत्तस्य शास्पस्योभयथा प्रवृत्ति 
उद्देशो लक्षण च, परीक्षायास्तु न नियमः, यत्रामिहिते लक्गे प्रवादान्तरव्याक्षेपत्‌ तत्त्त- 
निश्रो न भवति तत्र परपत्नव्युदासार्थ' परीक्षाविधिरधिक्रियते, यत्र तु छक्षणाभिधान- 
सामध्यदिव तत्त्यनिश्चय स्यातू तत्नाय॑ व्यर्थों नाथ्यते, योधपि त्रिविधां शास्रप्रृनत्ति- 
मिच्छुति तस्यापि प्रयोजनादीना नास्ति परीक्षा, तत्कस्य हेतोलरुणमात्रादेव ते प्रतीयन्त 
दंत, एवं चंद््थप्रतीत्यनुगेभात्‌ शास्त्रस्थ प्रवृत्तिन जिविधेव! । 

तालय॑ यह है कि पदा्थव्युत्पाठक शान्त्र में उददेश और लक्षण यह दो प्रचृत्तियां तो 
आनवाय॑ रूप से अपेज्ञत हैं, क्योकि पदार्थों का उद्देश-नाम मात्र से कथन यदि न किया 
जायगा त्तो उनके छक्षुण भी न किये जा सकेंगे, क्योंकि जब कोई विपय, कोई छक्षुणीय 
पदार्थ उपस्थित ही न होगा तत्र लक्षण किसका होगा ? और जब्र लक्षुण न होगा तब 
कारण के अभाव म॑ पदार्थ का तत्व-ज्ञान भी कैसे हो सकेगा ! इसलिये पदार्थ के 
ब्युलादन-पदार्थ का सम्यक्‌ अवब्ोध कराने के लिये जो शास्त्र प्रश्नत्त हो, उसकी उद्देश 
और लक्तषुण यह दो प्रकार की प्रव्नत्तिया परमावश्यक्र हैं, किन्तु परीक्षात्मक प्रवृत्ति का 
कोई नियम नहीं है, उसका होना अनिवार्य नहीं है | हां, जिस पदार्थ का लक्षण बता 
देने पर भी विरोधी मतवाद के कारण उसका तत्त्व निश्चित न हो सके, उस पदार्थ के 
परपक्षु-विरोधी मत के निराकरण के लिये उस पदार्थ की अथवा उसके लक्षुण की परीक्षा 
अवश्य की जानी चाहिये, किन्तु जिस पदार्थ का तत््वनिश्चय छक्षुण के कथन मात्र से 
ही हो जाता है, उसके सम्बन्ध में किसी प्रकार की परीक्षा अपेक्षणीय नहीं है, जिस 
( न्यायभाष्यकार वात्स्यायन ) ने शास्त्र की त्रिविध अबृत्ति मानी है, उनके यहां भी 
प्रयोजन आदि की परीक्षा नहीं की गयी है, यह क्‍यों ! इसीलिये कि प्रयोजत आदि का 
परिज्ञान लक्षुणमात्र से ही सम्पन्न हो जाता है । ऐसी स्थिति में यही ब्राव उचित है कि 
पदार्थ की प्रतीति के अनुरोध से ही शास्त्र की प्रब्त्ति मानी जाय, न कि यह आग्रह 
किया जाय कि शास्त्र की प्रवृत्ति त्रिविध होनी ही चाहिये | 

इस प्रसंग में इतना कह देना आवश्यक एवं उचित प्रतीत होता है कि वैशेषिक 
दर्शन के व्याख्याता आचार्य श्रीधरने न्‍्यायभाध्यकार वात्स्यायन के शास्त्र को प्रवृत्ति के 
ब्ैविध्यक्थन की जो आछोचना की है, वह उचित नहीं जान पड़ती | उसकी औचित्य 
तब होता, जच्र वात्स्यायन ने यह कहा होता कि सभी शास्त्रों में तथा शास्त्र के सभी 
विपयों में तीन प्रव्नत्तियां आवश्यक हैं, पर उन्होंने ऐसा न कहकर स्पष्ट कहा है कि 
'त्रिविधा चास्य शास्त्रस्य प्रवृत्ति: इस न्यायशास्त्र की तीन प्रवृत्तियां हैं। उन्होंने यह 
भी नहीं कहा है कि इस शास्त्र के सभी बिपयों में तीन प्रइत्तियां हैं, किन्त॒ उन्होंने 
देखा कि प्रमाण, प्रमेथ. और संशय जो इस शास्त्र के सर्वप्रमुखं प्रतिपादय हैं, उनके 

२ 
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[ १ ] प्रसाणपदाथथनिरूपणस्‌ | 

तत्राउपि प्रथममुद्रिष्टस्य ग्रमाणस्य तावललक्षणमुच्यते, प्रमाकरणं प्रमाणम्‌ | 
अन्न च ग्रसाणं लक्ष्य, अमाकरणं लक्षणम्‌ | 

ननु अमाया+ करण चतू ग्रनाणं तहिं तस्य फर्छ वक्तव्यं, करणस्य फलवरत्तव- 
नियमात्‌ | 

सत्यम्‌, प्रसा एवं फछ्ं साध्यमित्यर्थ:। यथा छिदाकरणस्यथ परशोझिछदेव 
फलछमू । 

का पुनः प्रमा, यस्याः करण प्रमाणम्‌ हे 

उच्यते-यथार्थानुभवः ग्रमा । यथार्थ इत्ययथार्थानां संशय-विपर्यय- 
तकंज्ञानानां निशासः । अनुभव इति स्प्व॒तेर्निरासः | ज्ञातविपयं ज्ञान स्घूृतिः | 
अनुभवो नाम स्पतिव्यतिरिक्त ज्ञानम्‌ | 


सम्बन्ध में सूत्रकार ने तीन प्रव्ृत्तियां अपनायी हैं, अतः 'प्राधान्येन व्यपदेशाः भवन्ति' 
न्याय के अनुसार कह दिया कि इस शास्त्र की तीन प्रव्ृत्तियां हें, यह तो उन्होने कहा 
नहीं कि सभी शास्त्रों में तथा उनके सभौ विषयों में यह तीन प्रवृत्तियां आवश्यक हैं, 
अतः आचार्य श्रीधर की उक्त आलोचना उचित नहीं कही जा सकती । 

प्रमाण आदि पदार्थों के तत्व ज्ञान के लिए. उनके उद्देश, छक्षुण और परीक्षा की 
आवश्यकता है, सो उद्देश तो न्यायदर्शन के प्रथम सूत्र में ही कर दिया गया, अतः 
आगे के ग्रन्थ में उनके लक्षण और उनकी परीक्षा करनी है | 

उन सोलह पदार्थों में भी प्रमाण का उद्देश पहले किया गया है, अतः उसका 
छतक्षुण पहले बताया जाता है, इस सन्दर्भ में यह ध्यातव्य है कि न्यायदशंनकारने स्वयं 
प्रमाणसामान्यका कोई लक्षुण नहीं बताया है, किन्तु उच्दे शके अनन्तर उसका विभाग- 
उसके अवान्तर भेदोका प्रदर्शन ही किया है, जिस पर स्वभावतः यह प्रश्न उठता है 
कि जब तक प्रमाण का सामान्य परिचय न होगा तब तक उसके सम्बन्धर्स विशेष 
जिज्ञासा नहीं हो सकती, अतः उसका सामान्य परिचय देनेके हेतु सूच्रकारको पहले 
उसका छक्षुण बताना चाहिये था, फिर उन्होने ऐसा न कर उसका विभाग केसे कर 
दिया | इस स्वाभाविक प्रश्नका उत्तर भाष्यकार वात्स्यायनने यह दिया है कि प्रमाण 
शब्द की शाब्दिक व्याख्यासे ही प्रमाण का छक्गंग अवगत हो जाता है अतः उसके 
प्थकू छन्षण की आवश्यकता न समझकर सूत्रकारने उसका लक्षण नहीं किया | इस 
बातको भाधष्यकारने इन शब्दोमें कहा है--- 


* उपलब्धिसाधनानि प्रमाणानीति सप्ताख्यानिव॑चनसामर्थ्याद्‌ बोद्धव्यम्‌ | प्रमीयतेड- 
नेनेति कर्णार्थामिधानो हि प्रमाणशब्दः ( नया. भा. १,१,३ ) 
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आशय यह है कि उद्देशसूत्र में प्रयुक्त प्रमाण शब्द 'प्र'डपसर्गयुक्त 'माःधातु से 
करण-व्यापार-द्वारा असाधारण कारण! रूप अर्थ को बताने वाले 'ल्युट? प्रत्यय से 
निष्पत्न है। मा! घातु का अर्थ है ज्ञान और प्र! से युक्त भा? का अर्थ है प्रकृष्ट 
ज्ञान--यथार्थज्ञान, जिसे उक्त भाष्य वाक्य में उपलब्धि! शब्द से अभिहित किया 
गया है। ल्युट का अर्थ है 'करण? जिसे 'साधन” शब्द से निर्दिष्ट किया गया है, इसके 
अनुसार प्रमाण शब्द का अर्थ होता है उपलब्धि का साधन-प्रमा का करण | इस ग्रकार 
प्रमाण शब्द के निर्ब॑चन से ही प्रमाण का प्रम्ाकरणत्व रूप छक्षण ज्ञात हो जाता है, इसी 
लिये किसी सूत्र में उसका स्वतन्त्र कथन नहीं किया गया | 

तर्कभाषा? का निर्माण यतः आल्सी बालकों के लिये किया गया है जो प्रमाण शब्द्‌ 
के निर्बबचनन आदि के भमेले में नही पड़ना चाहेंगे अतः तर्कमापाकार ने उक्त भाष्य के 
आधार पर 'प्रमाकरणं प्रमाणम--प्रमा का करण प्रमाण है? प्रमाण का यह स्पष्ट लक्षण 
लिख दिया । 

धप्रमाकरणं प्रमागम? इस लक्षण वाक्य में 'प्रमाण” शब्द रूक्ष्य का बोधक है और 
धप्रमाकरण” शब्द छक्कषण का बोधक है, उसके अनुसार प्रमाणरूप लक्ष्य का लक्षण हुआ 
ग्माकरणत्व | 

इस लक्षण के सम्बन्ध में यह प्रश्न होता है कि जब प्रमा का करण प्रमाण है तब 
उसका फलछ-कार्य बताया जाना चाहिये क्‍यों कि जो करण होता हैं वह नियसेन फलवान्‌ 
होता है, करण का कोई न कोई फल अवश्य होता है | इस प्रश्न का उत्तर यह है--सच 
है कि करण का कोई न कोई फल अवश्य होता है। तदनुसार प्रमाकरणरूप प्रमाण का 
भी फल है और वह फल प्रमा ही है। जिस प्रकार छेद्न-काठने के करण फरसे का 
छेदन-काटना ही फल-कार्य है उसी प्रकार प्रमा के करण प्रमाण का भी ग्रमा ही 
उचित फल है। 

फिर प्रश्व होता है कि वह प्रमा क्या है जिसके करण को प्रमाण कहा जाता है | 
उत्तर है--यथार्थ अनुमव प्रमा है। प्रमा शब्द का अर्थ है यथार्थ अनुभव, प्रमा का 
रूक्षण है यथार्थ अनुभवत्व | तात्पर्य यह है कि जो अर्थ जैसा है यदि उसका अनुभव 
भी बैंसा ही हो तो उस अनुभव को उस अर्थ की प्रमा कहा जायगा | जैसे सामने दिखने 
वाली वस्तु यदि रस्सी है और रस्सी के रूप में ही उसका अनुभव हो रहा है तो वह 
अनुभव रस्सी की प्रमा माना जायगा | 

यथार्थ अनुभव-प्रमा है--इस छक्षुण वाक्य में यथार्थ शब्द को रुख कर संशय, 
विपयंय और तक इन अयथार्थ अनुभवों का तथा अनुभव शब्द को रख कर यथार्थ 
स्मरण का निराकरण किया गया है। ४ 
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जिस ज्ञान का विपय पहले कभी ह्ात रहता है उस ज्ञान को स्मृति-स्मरण कहा 
जाता है और जो ज्ञान स्मृति से भिन्न होता है अर्थात्‌ जिस श्ञान का विप्रय पहले शात 
नहीं रहता है उसे अनुभव कहा जाता है | 


प्रमाण का छक्ृण बताया गया है कि जो 'प्रमा का करण? हो बह प्रमाण है, इस 
रूद्ण में प्रमा! और 'करण? का सन्निवेश है। अतः जब तक इन दोनों का ज्ञान नही होगा 
तब तक इन दोनों के सन्निवेश से बने प्रमाण-लद्दण का ज्ञान नहीं हो सकता। यतः उत्त 
लक्षण में 'प्रमा? का प्रवेश पहले है और 'करण' का बाद में, अतः 'करण? की व्याख्या 
बाद के लिये छोड़ कर पप्रमा? की व्याख्या पहले की गई है, दूसरी बात यह भी है कि 
“करण? कार्यसापेज्ष होता है अतः जिस करण का जो कार्य होता है. उसे जाने बिना 
करण को जान पाना सम्भव नहीं होता इस लिये भी 'प्रमा के करण” को बताने के पूर्व 
प्रमा को बताना आवश्यक होने से पहले प्रमा का प्रतिपादन किया गया है | किसी भी 
पदार्थ का प्रतिपादन उसके छक्षुण के द्वारा सुकर होता है अतः 'प्रमा? का प्रतिपादन 
करते हुये उसका लक्षण बताया गया है “यथार्थानुभवः प्रमा! | जो अनुभव यथार्थ हो 
बह प्रमा है। प्रमा के इस छक्ुण में दो अंश हैं “यथार्थ! और “अनुभव” इनमें से यदि 
पहले अंश को रूक्षण से निकाल दिया जाय तो “अनुभव” मात्र ही शेष रहेगा और 
यदि उतने मात्र को ही प्रमा का छक्षुण माना जायगा तो जो अनुभव प्रमारूप नहीं हैं 
उनमें प्रमा-लक्षण की अतिव्यासि होगी, जैसे संशय, विपर्यय और तक-ये अनुभव तो 
हैं पर प्रमा नहीं हैं, अतः इनमें अतिव्याप्ति के निवारणार्थ प्रमा के लक्षण में “यथार्थ! 
अंश का सन्निवेश आवश्यक है | 'यथार्थ! का सन्निवेश हो जाने पर इन अनुभवों में 
प्रमा-लकछ्ण की अतिव्याप्ति नही होगी क्‍यों कि ये अनुभव यथार्थ--अर्थानुसारी नहीं 
हैं| उदाहणार्थ संशय को लिया जा सकता है | 
संशय--संशय एक ऐसा अनुभव है जो एक अर्थ को परस्पर विरोधी 
दो रूपों में अहण करता है, वे दो रूप साधारणतया भावाभावात्मक होते हैं 
अर्थात्‌ उन दो रूपो में एक भावात्मक और दूसरा अभावात्मक होता है। 
जैसे सामने कुछ दूरी पर जब कोई ऐसी वस्तु दीख पड़ती है जिसकी ऊंचाई 
किसी स्थाणु-दहूठे पेड़ की अथवा किसी अन्य वस्तु की-किसी पुरुष की हो सकती है। 
किन्तु उसमें स्थारु का अथबा अन्य वस्तु का--किसी पुरुष का कोई विशेष लक्षण नहीं 
दीख पड़ता तब उस वस्तु के विपय में कोई निश्चय न होकर इस प्रकार का सन्देह 
होने छगता है कि “अयं स्थाणुर्न वा! अथवा “अय॑ स्थाणुर्वां पुरुषो वा! | पहले सन्देह 
का अर्थ हे--सामने दीख पड़ने वाली वस्तु स्थाणु है या स्थारु नहीं है, इसमें सामने 
दीख पड़ने वाली एक ही बस्त स्थाणुत्व और स्थागुत्वाभाव इन परस्परविरोधी दो रूपों 
में ज्ञात होती है | इनमें पहला रूप भावात्यक और दूसरा रूप अभावात्मक है | दूसरे 


केभाषा २१ 


सन्देह का अर्थ है--सामने दीख पड़ने वाली वस्तु स्थारु है या पुरुष है। इसमें एक 
ही वस्तु स्थाज॒ुत्व और पुरुषत्व इन दो रूपों में ज्ञात होती है, ये दोनों रूप 
भावात्मक हैं। 

कोई भी वस्तु परस्पर विरोधी दो रूपों का आश्रय नहीं हो सकती, अतः सामने 
दीख पड़ने वाली वस्तु कोई एक ही वस्ठ हो सकती है. चाहे वह स्थारु ही हो, और 
चाहे वह अस्थार॒ ही वा पुरुष ही हो, तो फिर जो ज्ञान एक ही वस्तु को परस्परविरोधी 
दो रूपों में अहण करता है बह यथार्थ--अर्थानुसारी कैसे हो सकता है, वह तो निर्विवाद 
'रूप से अयथार्थ ही है । अतः प्रमा के लक्षण में यथार्थ अंश को रखने पर संशय-सन्देह 
में प्रमा-लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं हो सकती | 

विपयेय-- 

विपर्यय का अर्थ है निपरीत ज्ञान, जिस पदार्थ का जो अपना स्वरूप होता है, 
अपना धर्म होता है, उस स्वरूप से उसका ज्ञान न होकर उसके विपरीत रूप से जब 
उसका ज्ञान होता है, तब वह ज्ञान विपर्यय कहा जाता है, जैसे सूर्य के तीज्न प्रकाश में 
चमकती हुईं सीपी का शान जब सीपी के रूप में न होकर चांदी के रूप में होता है, 
जिसके फलस्वरूप ज्ञाता ये शुक्तिः---यह सीपी है? ऐसा व्यवहार न कर इदं रजतम--- 
यह चांदी है? ऐसा व्यवहार करता है, तो इस व्यवहार का मूलयूत ज्ञान--चांदी के रूप 
में सीपी का ज्ञान विपर्यय कहलाता है। द्शनग्रन्थों में इस ज्ञान को मिथ्याशान, 
अयथार्थजश्ञान, अन्यथाख्याति, विपर्यास, अविद्या, अध्यास, अप्रमा, भ्रम आदि शब्दों से 
व्यवह्ुत किया गया है। 

प्रमा के उक्त छक्षण में यथार्थ पद न देने पर विपर्यय--अ्रमाव्मक अनुभव में 
अतिव्याप्ति होगी, और उक्त पद का प्रमा छक्षुण में प्रवेश करने पर अतिव्याप्ति न होगी, 
क्यों कि भ्रप्त में पदार्थ का अपने स्वरूप से अहण न हो कर अन्य पदार्थ के रूप से ग्रहण 
होने के कारण वह अर्थानुसारी--'यथा अर्थ: तथा अनुमव*नहीं होता । जैसे सूर्य के 
प्रखर प्रकाश में चमकती सीपी का जन्न चांदी के रूप में अनुभव होता है तन्र वह अपने 
अर्थ-विषय सीपी के समान नहीं होता किन्तु उसके विपरीत-चांदी के समान होता है। 
अतः यथार्थ न होने से वह प्रमा के मध्य में परिगणित नहीं होता । 

तके-- 

तक एक आरोपात्मक ज्ञान है, क्‍यों कि व्याप्य के आरोप से जो व्यापक का आरोप 
होता है उसे ही तक कहा जाता है, जैसे घूम यदि वह्ि का व्यभिचारी होगा तों वहि 
से उत्पन्न न होगा 'धूमो यद्‌ वहिब्यभिचारी स्यादू, वहिजनयो न स्यात्‌” यह एक 
तर्क है, इसमें पहिला अंश व्याप्य का आरोप है और दूसरा अंश व्यापक का आरोप है, 
इस तर्क से यह विपरीत अनुमान फलित होता है कि "क्यों कि धूम वह्नि से उत्पन्न 
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होता है इस लिये वहि का व्यमिचारी नहीं हो सकता “यस्माद्‌ धूमो वहिजत्यः तस्माद 
धूमो न वहिव्यभिचारी” | इस प्रकार यह तर्क धूम में वहिव्यमिचाराभाव के निश्चय 
का सम्पादन कर धूम में वहिव्यमिचार के संशय होने की सम्भावना समाप्त कर देता है। 
जिसके फलश्वरूप धूम में वहिव्यात्ति के निश्रय का उदय होकर धूम से वह्ि के अनुमान 
का जन्म होता है। हां, तो यह अनुमान यद्यपि स्वयं प्रमा है पर उसे सम्भव करने 
वाल्य उक्त तर्क अंप्रमा है क्‍यों कि वह वहि के अव्यमिचारी धूम को वहिव्यमिचारी 
रूप में और बहि से जन्य घूम को वहि से अजन्यखूप में अहण करता है। यदि उमा 
के छक्षण से यथार्थ अंश को निकाछ कर अनुमव मात्र को ही प्रमा का छक्षण मानाः 
जायगा वो उक्त तर्क! में उस लक्षण की अतिब्याप्ति होगी क्‍यों कि वह भी एक 
अनुभव है, और जब छक्तुण में यथार्थ अंश रहेगा तो उससे 'तरककी व्याइसि हो 
'जायगी | क्‍यों कि वह जैसा उसका अथ्थ है वैसा नहीं होता किन्तु उसके विपरीत होता 
है, जेसा कि उक्त तर्क में स्पष्ट है कि उसका अर्थ-घूम जो वस्ठ॒तः बहि का अव्यभिचारी 
है और वहि से जन्य है उसे बह उस रूप में ग्रहण न कर वहि के व्यभिचारी और 
वहि से अजन्य रूप में ग्रहण करता है | 
इस सन्दर्भ से यह स्पष्ट हो जाता है कि 'यथार्थानुभवः इस प्रमा छक्षुण में यथार्थ: 
अंश का सन्निवेश न करने पर संशय, विपर्यय और तर्क इन तीन प्रकार के अप्रमाशानों 
में इस छक्षुण की अतिव्याप्ति होगी | 


इस प्रसंग में यह पश्न उठना स्वामाविक है कि उक्त अप्रमा ज्ञानों में किसी एक 
में मी अतिव्याप्ति होने से जब छक्तण दूषित हो सकता है तब तीनों में अतिव्यासि सूचित 
करने की क्या आवश्यकता १ इसका उत्तर यह है कि उक्त तीनों अप्रमा-ह्ञान एक दूसरे 
से अत्यन्त विलच्षण हैं, अतः उनमें से किसी एक ही प्रकार की अप्रमा में अतिव्याप्ति 
को सूचना करने पर दूसरे प्रकार की अप्रमाबों में अतिव्यप्ति का शञान न होता और 
उस स्थिति में छक्षुण की परीक्षा अधूरी रह जाती, अतः तीनों में अतिव्यासि की 
सूचना का नितान्त साथक्य है । यदि यह पूंछा जाय कि जब तीनो अप्रमा ज्ञान अपने 
अपने अर्थ को उनके वास्तव रूप में न अहण कर बिपरीत रूप में ही अ्रहण करते हैं, तो 
उनमें क्या विलक्षुणता है, तो इसका उत्तर यह है कि तीनों मे अवधथार्थत्व अंश में 
समानता होने पर भी अन्य अंश में कुछ मौलिक अन्दर है, जेंसे विपयय विपरीतरूप 
में ही सही, पर उस रूप में अपने अर्थ का अवधारण करता है, वह जब सीपी को चांदी 
के रूप में ग्रहण करता है तो वह चांदी के रूप में सीपी का अवधारण कर देता है । 
उसे दुविधा की स्थिति में नहीं छोड़ता । किन्तु संशय और तर्क अपने अर्थ को दुनिधा 
में छोड़ देते हैं उसका अवधारण नहीं कर पाते। क्यो कि संशय अपने अर्थ को 
परस्परविरोधी दो रूपो में अहण करता है और एक अर्थ के परस्पर विरोधी दो रूप हो 
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नहीं सकते फलतः उरुका अर्थ दो रूपों में दोलायित होता रहता है, किसी एक रूप 
' में अवधारित नहीं हो पाता | तक अपने अर्थ को एक ही रूप में ग्रहण करता है पर 
जिस रूप में अहण करता है उस रूप में वह उसका अवधारण नहीं कर पाता क्यों कि 
3४ का विषयभूत अर्थ तक की उत्पत्ति के पूर्व अन्य रूप में अवधारित रहता है जैसे 
धूम यदि वह्लि का व्यभिचारी होगा तो वहिजन्य न होगा? इस तक॑ के .पूर्व उसका विषय 
धूम वह्ि के अव्यमिचारी और वह से जन्य-रूप में अंवधारित रहता है। तो फिर 
जत्र तक॑ के पूर्व उसका विषय किसी रूप में अवधारित रहता है तर तर्क से किसी 
बिपरीत रूप में उसका अवधारण केसे हो सकता है| इस प्रकार स्पष्ट है कि विपर्यय 
एक अवधारणात्मक अप्रमा है और संशय एवं तर्क अनवधारणाव्मक अप्रमा हैं। 
अनवघारणात्मक अग्रमावों में भी यह अन्तर है कि संशय जिस रूप में अपने अर्थ को 
ग्रहण करता है उस रूप में अथवा उससे विपरीत रूप में उसका अर्थ उसके पूर्व में 
अवधारित नहीं रहता किन्तु तके अपने अर्थ को जिस रूप में ग्रहण करता है उससे 
विपरीत रूप में उसका अर्थ उसके पूर्व अवधारित रहता है जैसा कि उदाह्मुत तर्क में 
स्पष्ट बता दिया गया है । * 
प्रमा के यथार्थानुभमवः इस रूकछूण में अनुभव अंश का समावेश न कर यदि 
यथार्थ! इतनाही छक्षुण रखा जायगा तो उसका स्वरूप यह होगा कि जो ज्ञान यथार्थ 
हो, अर्थ के अनुसार हो वह प्रमा है | लक्षण का यह स्वरूप रखने पर स्म्ति-स्मरणात्मक 
ज्ञान में अतिव्यासि होगी, और जब रुचुण में अनुमव अंश का समावेश कर यथार्थ 
ज्ञान मात्र को नहीं किन्तु यथार्थ अनुभव को प्रमा का रक्षुण माना जायगा तंत्र स्मरण 
में अतिव्यासि न होगी, क्‍यों कि “अनु-प्रमाणव्यापारादनन्तरं भवति यः सोड्नुमव९ 
अनुभव शब्द की इस व्युत्पत्ति के अनुसार प्रमाण-ब्यापार के अनन्तर उत्पन्न होने वाला 
शान ही अनुभव कहलाता है, स्मरण की उत्तत्ति में किसी प्रमाण की अपेद्धा नहीं होती 
किन्तु पूर्बानुभव से जैसा संस्कार बन जाता है, उद्बोधक का सन्निधान होने पर वैसा 
ही स्मरण हो जाता है, अतः प्रमाण-व्यापार के अनन्तर उत्पन्न न होने के कारण स्मरण 
अनुभव से भिन्न होता है, इस लिये प्रमा के लक्षण में अनुभव अंश का समावेश कर 
देने से स्मरण म उसकी अतिव्यासि का परिहार हो जाता है। 
स्मरण के अनुभव से भिन्न होने का कारण केवल यही नहीं है कि उसमें अनुभव 
शब्द की उक्त व्युल्धत्ति की संगति नहीं होती किन्तु उसका यह भी एक कारण है कि 
आजुभवत्व एक जाति है जो प्रत्यक्ु, अनुमिति, उपमिति और शाब्दब्रोध को अनुभव के 
रूप में ग्रहण करने वाले अनुव्यवसाय-मानउप्रत्यक्ष से सिद्ध होती है, वह जाति जिस 
ज्ञान में रहती है उसे अनुभव कहा जाता है, स्मरण में वह जाति नहीं रहती अतः स्मरण 
अनुभव शब्द से व्यपदिष्ट नहीं होता | ताल यह है कि जन्न किसी मनुष्य को किसी 
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बह उसे >> (4 
विषय के प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपमिति अथवा शाब्दबोध का उदय होता हैं तंत्र 5 मे 
०: “7 शेर ६5 (थप रण 
इस विपय का अनुभव करता हूँ? ऐसी प्रतीति होती ह॑ किन्तु जब किसी विपय का सम 
होता है तब ऐसी प्रतीति नहीं होती, अतः प्रत्यक्ष आदि ज्ञानों में अनुभवत्व जाति मानी 
जाती है और स्मरण में अनुभवत्व जाति नहीं मानी जाती । 


ज्ञान और उसके भेद-- 


ज्ञान आत्मा का वह विशेष गुण है जिससे संसार के सारे व्यवहार चलते हैं, जिसे 
ज्ञान नही होता वह किसी प्रकार का कोई व्यवहार नही कर सकता | यह झुण प्रधानतवा 
चेतन को, जड से पृथक करता है, इसके दो भेद होते हैं अनुमव और स्मृति | जिस 
ज्ञान का विषय पहले कभी ज्ञात रहता है उसे रुम्ति कहा जाता है और जो ज्ञान 
स्मृति से मित्र होता है, जिसका विषय पहले कभी ज्ञात नहीं रहता उसे अनुभव कहा 
जाता है | 

स्मृति-- | 

यह अभी बताया गया है कि स्मृति का विपय पहले से ज्ञात रहता है | वह किसी 
नये विप्य को ग्रकाश में नहीं लाती किन जो विषय कभी ज्ञात होकर हमारे संस्कार 
में छिंपा पड़ा रहता है वही हमारे संस्कार का उद्दोधन होने पर हमारे ज्ञान में प्रकाशित 
होने लगता है | संस्कार से स्मृति की इस उत्पत्ति के आधार पर उसका एक दूसरा 
लक्षण भी प्रसिद्ध है और वह है 'संस्कारमात्रजन्यं शा स्वृति? | इस छढ्ृण में 
पंस्कारमात्र” इस अंश का सन्निवेश न करने पर जन्यं श्ञानं स्मृति? इतना ही छक्षण 
बचता है जिसकी अतिव्याप्ति प्रत्यक्ष, अनुमिति आदि सभी जन्य ज्ञानों में प्रसक्त होती 
है अतः उसके निवारणार्थ उस अंश का सन्निवेश आवश्यक है। ात्री पंद 
को लक्षण से प्रथक्‌ कर देने पर 'संस्कारजन्यं ज्ञान स्थृतिश इतना ही छच्ेण शेष 
रहता है जिसकी अतिव्यात्ति 'प्रत्यभिज्ञा--परिचियात्मक प्रत्यक्ष में होती हे 
क्‍यों कि वह भी संस्कारजन्य ज्ञान है, जैसे पूर्व में देखा डुआ घढा जब उुनः कभी 
आँख के सामने आता है तब सदैव “अय॑ घट:-यह घड़ा है? केवछ इसी रूप में 
उसका प्रत्यक्ष नहीं होता अपित पूर्वदर्शन ने घड़े के सम्बन्ध में जो अपना संस्कार 
डाल रखा है उसके उद्बुद्ध हो जाने से कमी 'स.एव अय॑ घटः-यहे वही घड़ा है? इस 
रूप में भी होता है | इस मत्यक्ष में 'स एव-वही? इस अंश से सामने दीख पड़ने वाले 
घड़े की पूर्वद्ठता विदित होती है जो इसे संस्कारजन्य न मानने पर सम्भव नहीं है?। 
अत: प्रत्यभिशा में अतिव्याप्ति के परिहारार्थ छक्षुण में मात्र! पद का प्रवेश आवश्यक 
माना जाता है | इस पद से केवल इन्द्रिय की व्याज्त्ति अभिमत है न कि समस्त अन्य 
पदार्थों की, इस लिये छक्षुण का स्वरूप यह निष्पन्न होता दे कि इन्द्रियाजन्य संस्कार- 
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जन्य शान! स्मृति है। प्रत्यमिशा संस्कारजन्य होते हुये इन्द्रियजन्य भी होती है. अतः 
उसमें इस छक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होती । यदि मात्र पद से संस्कार से अन्य सभी . 
पदार्थों की व्यावृत्ति विवक्षित होगी तो छक्षण का स्वरूप होगा, 'संस्कारेतर से अजन्य, 
संस्कारजन्य शान! और उस दशा में वह असम्भव दोष से ग्रस्त हो जायगा, क्‍यों कि 
स्मृति भी संस्कार से इतर आत्मा, मन, आत्ममनः संयोग आदि से जन्य होती है इस 
लिये किसी भी स्मृति में संस्कारेतराजन्यत्व से घटित लक्षण का समन्वय न हो सकेगा | 
इस सन्दर्भ में यह ध्यातव्य है कि जैसे प्रत्यभिज्ञा में अतिब्याप्ति के परिहारार्थ इस लक्षण 
सें मात्र! पद का अदेश किया गया है उसी प्रकार 'शञातविपयक ज्ञान! स्मृति के इस 
तकंभाषाकारोक्त छक्ृण में भी ज्ञात शब्द के आगे 'मात्र! पद जोड़ कर शातमात्र- 
विषयक ज्ञान! इतना स्मृतिछक्षण मानना आवश्यक है, अन्यथा प्रस्यमिशा में इस लक्षण 
की भी अतिव्यासि होगी क्‍यों कि यह भी पूर्वज्ञत विषय को ग्रहण करती है । मात्र 
पदका सन्रिवेश कर देने पर प्रत्यभिज्ञा सें अतिव्याप्ति का भय नहीं होगा क्‍यों कि 'त एवं 
अय॑ घट: इस प्रत्यमिज्ञा का 'अय॑े अंश पूर्व शातः नहीं होता इसलिये प्रत्यमिशा 
शातमात्रविषयक् नहीं होती । | 

यदि यह कहा जाय कि उक्त दोनों रूज्षणों में किसी में भी मात्र पद का संन्निवेश 
'नहीं करना चाहिये किन्तु प्रत्यभिशा को आशिक अनुमव और आंशिक स्मरण मान 
कर उसे भी स्मृति-लकूण का लक्ष्य मान लेना चाहिये तो यह ठीक नहीं है क्‍यों कि 
ऐसा मानने पर दो त्रुटियां उपस्थित होंगी एक तो यह कि स्घूतित्व और अनुभवत््व 
का प्रत्यमिज्ञा में सांकर्य हो जाने से वह ज्ञान की दो स्वतन्त्र जातियां न हो सकेंगी, 
और दूसरी च्रुटि यह कि जत्र उनका सांकर्य हो जायगा तो वे ज्ञान का विभाजक न 
हो सकेगी । फलतः स्मृति और अनुभव के रूप में ज्ञान क्र विभाजन न हो सकेगा ! 

इस प्रसड़' में यह प्रश्त उठना स्वाभाविक है कि जब्र प्रत्यभिजश्ञा का उदय संकार 
और इन्द्रय दोनों से होता है, जत्र वह पूर्व ज्ञात और पूर्व अज्ञात दोनों प्रकार के विषय 
को अहण करती है तब उसे शुद्ध अनुभव भी केसे माना जा सकता है, इसके उत्तर में 
यह कहा जा सकता है कि यतः प्रत्यभिशा मनुष्य को अनुमवके रुप में ही गहीत होती है 
स्मरण के रूप में नही ग़हीत होती अतः उसे शुद्ध अनुभव मानना ही उचित है, क्‍यों 
कि उसमें यदि स्मरणरूपता भी होती तो कभी स्मरण के रूप में भी उसका अनुभव 
होना चाहिये था पर वैसा कभी नहीं होता । 

एक दूसरा विकल्प यह भी हो सकता है कि प्रत्यभिज्ञा न तो रूट्रति है और न 
तो अनुभव, अपितु वह ह्वान का तीरुरा प्रकार है जिसे अनुष्णाशीतस्पर्श-उप्ण और 


शीत दोनों स्पशों से विजञातीय रुपर्श के समान अस्मरणाननुभव-रुमति और अनुभव 
दोनों शानों से विजातीय शान के रूप में माना जा सकता है। और उस स्थिति में 
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दो भेद के स्थान में ज्ञान के तीन भेद होगे स्मृति, अनुमव और प्रत्यभिज्ञा और उनके 
क्रम से लक्षण होगे संस्कासमात्रजन्य ज्ञान स्म्रति? 'संस्काराजन्यं शानम अनुभवः 
तथा सिंस्का-रेन्द्रियो मयजन्यं श्ञान प्रत्यभिज्ञा! | जो ज्ञान किसी प्रमाण से उत्पन्न न हो कर 
संस्कार मात्र से उत्पन्न हो उसे स्मृति, जो ज्ञान संस्कार से उत्पन्न न हो उसे अनुभव और 
जो संस्कार एवं इन्द्रिय दोनो से उत्पन्न हो उसे प्रत्यभिज्ञा कहना चाहिये | किन्तु तर्क- 
भाषाकार को यह विकल्प सम्मत नही प्रतीत होता, उन्होने तो स्मृति और अनुभव का जो 
लक्षुण बताया है उसे यथाश्रुत रूप में ग्रहण करने पर ज्ञान के स्मृति और अनुभव ये दो 
ही भेद्‌ प्रतीत होते है । अतः लछोकानुभव के आधार पर प्रत्यमिज्ञा को अनुभव की श्रेणी 
में रुख प्रत्यक्ष में उसका अन्तर्माव मानना-यही बात तर्कभाषाकार को अभिमत 

जान पढ़ती है [इस स्थिति में उसमें अतिव्याप्ति के परिहारार्थ तर्कभाषाकारीय 


स्मृतिलछुण में मात्र पद का सन्निविश कर 'शातमात्रविपयकशान! स्मृति का यही छक्तुण 
मानता उचित है। 


स्मृति के भेद-- 
स्मृति को कोई अवान्तर जाति नहीं होती अतः उसके जाति-मूलक भेद नही होते, 
हों यह अवश्य होता है कि वह सदेव अनुभव का सर्वाश में अनुवर्तन नही करती ! यह- 
तो ठीक है कि वह अनुभव का अतिक्रमण तो कभी नहीं करती, अनुभव में न आये 
विषय को कभी ग्रहण नहीं करती पर यदा कदा अनुभव के कुछ अंश को छोड़ कर भी 
त्पन्न हो जाती है | ऐसी स्मृति प्रमुछविपया स्मृति कही जाती है । यह उस स्थिति में 
उत्पन्न होती है जब पूर्वानुभव द्वारा उत्तादित संस्कार के कुछ ही अंश का उद्दोधन होता 
है और कुछ का उद्दोधन नहीं हो पाता | इस प्रकार पूर्वानुभव के पूर्ण और आशिक 


अचुवर्तव के आधार पर अप्रमुष्टविषया और प्रमुष्टच्पया ऐसे दो भेद स्मृति के कहे. 
जा सकते ह | 


अनुभव-- 


अनभव का रूद्ण अमी बताया गया है कि 'स्मृतिभिन्न ज्ञान! अनुभव है। इस 

रूचछण म॑ से स्मृति मिन्नः इस अंश को पृथक कर देने पर केवछ शान” ही शेष रहेगा 
आर उतने मात्र को छक्षुण मानने पर स्मृति में अतिव्यासि होगी। इसी प्रकार उक्त 
लक्षण में से स्मृति पद को हटा देने पर 'भिन्न ज्ञान! इतना ही शेष होगा | उतने मात्र 
को भी अनुभव का लक्षण नहीं माना जा सकता क्यो कि उतने मात्र की भी स्मृति में 
अतिव्याप्ति होगी यतः स्पृति भी शान है तथा स्वेतर सभी पदा्थों से भिन्न है| यदि उस 
लक्षुण मं मं ज्ञान पद का निकाल कर स्मृतिमिन्नः! इतने ही को लक्षण माना जाय तो 
यह भी ठीक नही हो सकता क्‍यों कि उस दशा में घट, पढ आदि वाह्य पदाथों में तथा 


तकंभाषा २७- 


' « कि घुनः करणम्‌ ? साधकतमं करणम्‌ | अतिशयितं साधक साधकतमं प्रकृष्ठ 
कारणमू्‌ इत्यथः 


इच्छा, हैेष आदि आन्तर पदाथों में अतिव्याप्ति होगी। अतः 'स्मृतिमिन्न ज्ञानम! 
अनुमव का इतना लक्षण आवश्यक है। हू 

अनुभव के भेद-- 

अनुभव के जातिमूलक चार भेद हैं प्रत्यक्ष, अन॒ुमिति, उपमिति और शाब्दवोध,, 
जिनका वर्णन आगे यथास्थान किया जायगा | 

प्रमाण का यह छक्कण बताया गया है कि 'प्रमाकरणं प्रमाणम्‌-प्रमा का करण 
प्रमाण है। इसमें पयथार्थानुभवः प्रमा? यथार्थ--जो अर्थ जैसा है उसका अनुभव भी 
यदि वेसा ही हो तो वह अनुभव प्रमा है इस प्रकार 'प्रमा पद की व्याख्या की गई 
अब करण!” पद की व्याख्या की जायगी | 

प्रश्न है कि प्रमाण के 'प्रमाकरणम? इस छक्षुण में 'करण” का क्‍या अर्थ है! 
उत्तर है 'साधकतमं करणम?---जो जिस कार्य का साधकतम हो--अतिशयेन साधक हो, 
प्रकृष्ट कारण हो वह उस कार्य का करण होता है | 

तात्पर्य यह है कि एक कार्य के कई कारण होते हैं, उनमें कुछु साधारण कारण 
होते हैं और कुछ असाधारण कारण होते हैं, जिन कारणों की अपेक्या समी कायों में 
होती है वे साधारण कारण कहे जाते हैं, उनकी संख्या ८ है--इश्वर, ईश्वरीय झान,. 
ईश्वरीय इच्छा, ईश्वरीय प्रयत्न, अद्ृष्ट-धर्मांधम, कार्य का ग्रागभाव, दिकू, और काल | 
यह आगठो कार्यमात्र के कारण होते हैं, इनका कार्यतावच्छेदक घम होता हैं कार्यत्वः | 
इन आठ कारणों से भिन्न जितने भी कारण होते हैं वे सत्र असाधारण कारण कहे 
जाते हैं, जैसे कुछाल-कुम्हार, कपाल-जिन अबयवों के जोड़ से घड़ा बनता है, चक्र- 
चाक जिस पर मिट्टी रखकर कपाल आदि के निर्माण द्वारा घड़ा बनाया जाता है,, 
दण्ड-चाक को घुमाने के लिये प्रयोग में लाया जाने वाल्य दण्डा, चौवर-वह तांत जिससे 
चाक पर घूमती हुई मिट्टी की पेंदरी काट कर घड़े का घड़ चाक से उतारा जाता है, 
सल्िल-पानी, चाक पर घूमती मिट्टी को संवारने के लिये कुम्हार जिसका प्रयोग करता 
है; ये सब घट के असाधारण कारण कहे जाते हैं, इनका कार्यताबच्छेदक धर्म होता हैं 
' घटत्व” जो कार्यमात्र का धर्म न हो कर केवछ घटात्मक कार्य का ही धर्म है। इसी 
अकार तम्तुवाय-कपड़ा बुनने वाल्य शिल्पी, तन्त॒ु-सूत, तुरी-डिससे सूत जोड़े जाते हैं,. 
वेमा-जिन दण्डों म॑ सूत फंसाकर कपड़े की बुनाई की जाती है, आदि पट के असाधारण 
- कारण कहे जाते हैं | इन कारणों का कार्यतावच्छेदक धर्म है पटत्व! | यह भी कायमाते 

का धर्म न हो कर केवल पदात्मक कार्य का धर्म है। इस प्रकार साधारण और असाधारण 


रद तकंभाषा 


कारणों का निर्वचन इस . प्रकार किया जा सकता है कि जो कार्य॑त्वावच्छिन्न--कार्यमात्र 
के कारण हों, वे साधारण कारण और जो कार्यत्वव्याप्य घटत्व, पदत्व आदि -धर्मावच्छिन 
घट, पथ आदि विशेष कार्यों के कारण हों वे असाधारण कारण कहे जाते हैं। 


असाधारण कारणों में जो अतिशययुक्त-ग्रकृष्ट हो वह करण है | करणत्व का सम्परा- 
दन करने वाले अतिशय-प्रकर्ष का नाम है व्यापाए' | इस लिये अनुवर्ती नैयाग्रिकों ने 
“करण! का लदूण किया है “व्यापारवद्‌ असाधारण कारणं करणम? | इसका अर्थ यह है 
कि जो व्यापारद्वारा जिस कार्य का असाधारण कारण होता है वह उस कार्य का करण 
होता है। जैसे दण्ड, चक्र आदि कपालद्वयसंयोग द्वारा घट का; ठरी, वेमा आदि 


-तन्तुसंयोग द्वारा पट का कारण होने से दण्ड, चक्र आदि घट के तथा त॒री, वेमा आदि 
पट के करण कहे जाते हैं । 


व्यापार 


व्यापार का लक्षण है 'तजन्यत्वे सति तजन्यजनकृत्व” ( १) अथवा तज्नकता- 
'प्रयोजकजनकताकत्व” (-२ ) पहले का अर्थ है--जो जिस कारण से उत्पन्न होकर उसके 
जिस कार्य का जनक होता है वह उस कारण का उस कार्य के प्रति व्यापार होता है जैसे 
कपालद्य का संयोग दण्ड आदि से उत्पन्न हो दण्ड आदि के घटाव्मक कार्य का जनक 
होता है अतः कपालइ्टयरसंयोग दण्ड आदि कारणों का घव्मक कार्य के प्रति व्यापार है | 
दूसरे का अर्थ है-जो अपनी जनकता से जिसमें जिस कार्य के जनकत्व का सम्पादन करता 
है वह उसका उस कार्य के प्रति व्यापार होता है, जैसे कशलद्भयसंयोग अपनी जनकता 
से दण्ड आदि में घट के जनकत्व का सम्पादन करता है क्‍यों कि दण्ड आदि में यदि 
कपाल्द्यसंयोग की जनकवा न हो तो दण्ड आदि में घट का जनकंत्व नहीं हो सकता, 
अतः कपालद्वयसंयोग घवात्मक कार्य के प्रति दण्ड आदि कारणों का व्यापार होता है । 
व्यापार का ही दूसरा नाम है दवाएं जिसे आज कल की भाषा में माध्यम कहा 
जाने लगा है । 
व्यावार--द्वार-माध्यम की इस परिभाषा के अनुसार किसी: भी कार्य का अन्तिम 
कारण उस कार्य के अन्य समस्त कारणों का व्यापार कहा जा सकता है और इस नाते 
अन्तिम कारण को छोड़ अन्य समी कारणों को व्यापाखत्‌ अताधारण कारण रूप होने 
से 'करण पद्‌ की अर्हता प्राप्त होती है । पर सभी कारण करण! पद से व्यपदिष्ट नहीं 
किये जाते | अतः 'करण? के छक्षुण में आये “्यापारवत्‌! का यह अथ करना आवश्यक 
हू कि जिस कार्य के अर्व्यहित पृर्रकुण में वा जन्मक्षण में जिस कारण का स्वयं साच्षात्‌ 
उपस्थित रहना आवश्यक नहीं होता किन्तु उसके व्यापार का रहना उपस्थित होता हु, 
अथवा यो कहा जाय कि जो जिस कार्य का साक्षात्‌ सम्बन्ध से कारण न हो कर 
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ननु साधक कारणम्‌ इति पर्योयस्तदेव न ज्ञायते, कि तत्‌ कारणम्‌ इति | 
उच्यते-यस्य कार्यात्‌ पूवभावो नियतोउनन्यथासिद्धश्व॒ तत्‌ कारणम्‌ 
यथा तन्तु-वेसादिक पटस्य कारणम्‌ | ० 


व्यापारघट्त सम्बन्ध से ही कारण होता है वह उसका व्यापारवान्‌ कारण कहा जाता है। 

व्यापारवत्‌” की ऐसी व्याख्या करने पर जो कारण कार्य के अव्यवहित पूर्व क्षण में 
अथवा कार्य के जन्मक्षण में स्वयं साक्षात्‌ उपस्थित रहते हैं या व्यापारघटित सम्बन्ध से' 
कारण न हो कर साज्ञात्‌ सम्बन्ध से कारण होते हैं उन में 'करणत्व” की प्रसक्ति न हो- 
सकेगी । जैसे तन्तु, तन्त॒वाय आदि पट के अव्यवहित पूर्व में स्वयं उपस्थित रहते हैं 

तथा साक्षात्‌ सम्बन्ध से ही कारण होते हैं अतः उन्हें पट का 'करण” नहीं कहा जाता । 

तुरी, वेमा आदि का पट के अव्यवहित पूर्व में रहना अनिवार्य रूप से अपेक्षित नहीं 

होता, वे अपना-अपना कार्य पूरा कर यदि नष्ट हो जाय॑ तब भी पट की उच्त्ति में 

कोई बाघा नहीं होती, और यदि वे अपरिहाय॑ होने से पट के अव्यवहित पूर्वकाल में” 
रहते भी हैं तो भी वे स्वप्रयोज्यविजातीयसंयोगरूप व्यापारघटित सम्बन्ध से ही' 
कारण होते हैं अतः उनका 'करणत्व” अक्षुण्ण रहता है | 


करण का छक्षुण बताया गया है कि जो 'साधकतम--अतिशययुक्त साधक हो,. 
प्रकृष्ट कारण हो? वह 'करण? है | इसके सम्बन्ध में प्रश्न उठता है कि साधकः और 
कारण? यह दोनों शब्द पर्याय-समानार्थंक हैं, इस लिये जब कारण! का ही ज्ञान नहीं 
है कि वह क्‍या है तब 'साधक का ज्ञान केसे होगा और उस स्थिति में 'साधकतम! 
यह करणलछूुण कैसे शात हो सकेगा, अतः इस प्रश्न के उत्तर हेतु 'कारण? का रक्षुण 
बताया जाता है, जो इस प्रकार है---“यस्य कार्यात्यूबंभावों नियतोउनन्यथासिद्धश्र 
तत्कारणम? कार्य के पूर्व जिसकी उपस्थिति नियत हो और जो अन्यथासिद्ध न होः 
वह कारण है? । जैसे कार्य-प के पूर्व तन्तु, वेमा आदि की उपस्थिति नियत होती है 
और वे अन्यथासिद्ध नहीं होते अतः वे-तन्ठ, वेमा आदि पट के कारण होते हैं। 

इस लछक्षण में पूर्वभाव, नियत और अनन्यथासिद्ध ये तीन शब्द बड़े महत्त्व के हैं: 
अतः उनका अर्थ तथा रूछुण में उनके सन्निवेश का प्रयोजन समझ लेना आवश्यक है। 

पूर्वभाव का अर्थ है पूर्व में--कार्यकी उत्पत्ति के ठीक पूर्वकाल में, उस क्षण में 
जिसके ठीक अगले क्षण में कार्य को उत्पन्न होना है, 'उस आश्रय में जिसमें कार्य की 
उत्पत्ति होनी है, उस सम्बन्ध से जिससे कार्य को उत्पन्न होना है, उपस्थित रहना, 
अथवा न्याय की भाषा में यों कहा जा सकता है कि कार्यतावच्छेदक सम्बन्ध से. 
कार्य के आश्रय में कार्य के अव्यवहित पूर्व क्षण में कारणतावच्छेद्क सम्बन्ध से रहना | 
जिस सम्बन्ध से कार्य उत्पन्न होता है वह कार्यतावच्छेदुक सम्बन्ध कहा जाता हैं,, 


गा तुकंभापा 


जैसे पट तन्तु में -. समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होता, हैं अतः बह पद के लिये कायता- 
बच्छेदक सम्बन्ध है, जिस आश्रय में कार्य की उत्पत्ति होती है वह. कार्य का आश्रय 
होता है, जैसे पट की उत्पत्ति तन्तु में होती है अतः तन्तु कार्य-पट का आशय है. 
जिस कछाण में कार्य की उ्चत्ति होती है उतके ठीक पूर्व का क्षुण अव्यहित पूव चषुण 
कहा जाता है, यह वह छण हैं जिसमें कार्य के समस्त' कारण एकंत्र हो जाते हैं, कोई 
कारण प्रतीक्षणीय नहीं रह जाता और कार्य की उत्पत्ति का कोई प्रतित्रन्धक भी 
उपस्थित नहीं रहता, इस ऋछूण को काय का सामग्री-कज्षण भी कहा जाता है, सामग्री का 
अर्थ होता है कारण की समग्रता-प्रतिबन्धकाभाव सहित सम्पूर्ण कारणों का सन्निधान । 


कार्य के आश्रय में जिस सम्पन्ध से रह कर -कारण काय का उत्पादक होता हैं 
उसे कारणतावच्छेदक सम्बन्ध कहा जाता है, यह सब्र कारणों के लिये एकरूप नहीं 
होता, किन्तु भिन्न भिन्न होता है । जेसे कार्य-पट के आश्रय तन्तु में तन्तु तादाव्म्य 
सम्बन्ध से, वेमा आदि बिजातीय संयोग अथवा स्वग्रयोज्य विजञातीयसंयोग से और 
तन्तुसंयोग समवाय सम्बन्ध से रह कर पट का उत्पादन करते हैं. अतः तन्ठु, वेमा आदि , 
और तन्तुसंयोग के लिये तादात्म्य, विजातीयरसंयोग और समवाय यथाक्रम कारणता- 
बच्छेदक सम्बन्ध होते हैं । क 


पूर्वभाव” शब्द की इस व्याख्या में 'पूब” का अर्थ यदि अव्यवहितपूव॑ न करके 
सीघा सादा पूर्वमात्र ही अर्थ किया.जायगा तो जो पदार्थ जिस कार्य के पूर्व कभी रह 
चुका है किन्तु उसके ठीक पूर्व उपस्थित नहीं हो सका है वह भी उसका कारण कहलाने 
लगेगा, जैसे कोई तन्तु वा कोई वेमा जो किसी पट के पूर्व कभी विद्यमान रहा पर 
उस पट के ठीक पूर्व उपस्थित नहीं था तो वह तन्तुं और वह वेमा भी उस पट का 
कारण कहा जाने लगेगा, क्‍यों कि वह तन्तु और वेप्ता उस पद के पूर्व कभी नियत रूप 
से रह चुका है और अन्यथासिद्ध की बतायी जानेबाली परिभाषा के अनुसार उस पट 
के प्रति अन्यथासिद्ध नहीं है । न्‍ 


इसी प्रकार पूर्व॑भाव” के वर्णित अर्थ में से यदि 'कार्यतावच्छेदक सम्बन्ध से कार्याश्रय! 
इस अंश को निकाल दिया जायगा तो कार्य के अव्यवहित पूर्व क्षण में कारणता- 
वच्छेद्कसम्बन्ध से रहना? इतना ही शेप बचेगा । उस स्थिति में जो तन्त॒ु, वेमा आदि 
कार्यतवावच्छेदक समवाय सम्बन्ध से ,जिस पट के आश्रयमूत तन्तु में न रह कर कालिक 
सम्बन्ध से उसके आश्रयमूत तन्तु में तथा कायतावच्छेदक सम्रवाय सम्बन्ध से अन्य पट 
के आश्रयमूत तन्तु में रहते हैं वे भी उस पठ के कारण कहे जाने छगेंगे । 'पूव॑भाव! 
के यथोपवर्णित अर्थ में से कारणतावच्छेदक सम्बन्ध को निकाल कर 'कारणतावच्छेंद्क 
सम्बन्ध से रहना? के स्थान में यदि - 'रहनामात्र! ही रखा -जायमा तो जो तन्त, वेमा 


धन * + 


तकंभाषा ३९ 


आदि जिस पट के आश्रयभूत तन्तु में कारणतावच्छेदक सम्बन्ध से नहीं किन्तु कालिक 
सम्बन्ध से रहता है बह भी उस पण का कारण कहा जाने छगेगा, अतः पूर्व भाव? 
शब्द्‌ का जो अर्थ बताया गया, कारण के छछ्वण में उसे अविकलर रूप से रखना 
आवश्यक है। . 

नियत? शब्द का अर्थ है नियम युक्त होना, नियम का अर्थ है व्याप्ति, व्यासि 
की निष्पत्ति व्याप्प और व्यापक दोनों पर निर्मर होती है, इस लिये व्यातति का 
आश्रय होने से व्याप्प मी नियत कहा जाता हे और व्याप्ति का निरूपक होने से 
व्यापक भी नियत कहा जाता है, परिस्थिति के अनुसार नियत शब्द से कहीं व्याप्य को 
और कहीं व्यापक को ग्रहण किया जाता है । कारण के मूलोक्त छक्षुण में नियत शब्द से 
व्यापक अर्थ अभिमत है, और 'कार्यात” 'पूवमाव! एवं (नियत तीनों शब्दों का मिलित 
अर्थ ग्राद्य है, अतः 'कार्यात्यूबभावो नियत: का अर्थ है--कार्यतावच्छेदक सम्बन्ध से 
कार्य के आश्रय में कार्य के अव्यवहित पूर्व क्षण में रहने वाले अभाव का कारणता- 
बच्छेदक सम्बन्ध से प्रतियोगी न होना | कारण के इस लक्षण से यह निष्कर्प प्रस्तुत 
होता है कि अनन्यथासिद्ध होते हुये भी कार्य के किसी आश्रय में किसी सम्बन्ध से 
कभी रह लेने मात्र से कोई पदार्थ कारण नहीं हो सकता अपितु कारण होने के लिये 
उसे कार्यनियत-कार्य का व्यापक होना आवश्यक है। कारण के छक्षण में (नियत? 
“शब्द का सन्निवेश कर उक्त रूप में उसका निर्वचन करने का फल यह होता है कि 
रासभ-मिड्टी ढोने वाले कुम्हार के गधे में घट्कारणत्व की अतिग्रसक्ति नहीं होती, 
क्योंकि यह कदाचित्‌ किसी घट का पू्व॑वर्ती तो हो जाता है, पर सभी घट का नियत 
पूबंवर्ती न होने से घट का व्यापक नहीं होता । इस प्रसंग में यह शझ्ञा हो सकती है 
कि रासम घट्मात्र का नियत पू्॑वर्ती न होने से घट का व्यापक नहीं होता अतः वह 
घट्सामान्य का कारण न हो परन्तु वह जिस किसी एक घट का नियत पूर्व॑वर्ती 
होता है उसका वह कारण क्‍यों नहीं होता १? इसका उत्तर यह है कि रासभ जिस विशेष 
घट का नियत पूर्ववत्ती है उसके प्रति अन्यथासिद्ध होने के कारण वह उसका मी 
कारण नहीं होता । 

अनन्यथासिद्ध! शब्द का अर्थ है अन्यथासिद्ध न होना, और अन्यथासिद्ध का 
अर्थ है प्रकृत कार्य के उत्पादन के लिये नहीं किन्तु देंववश, किसी अन्य प्रयोजनवश 
अथवा अपरिहार्यतावश कार्य-जन्म के पूर्व उपस्थित होने वाल्य, जैसे रासम यदि किसी 
घट के जन्म के पूर्व दैवात्‌ उपस्थित हो जाता है, या किसी अन्य कार्य से आ जाता 
है अथवा पहले से बंधा रहता है तो वह उस घट के प्रति अन्यथासिद्ध होता है 
अन्यथासिंदध की परिमार्जित परिभाषा यह है कि जो पदार्थ जिस कार्य का नियत 
यूवंवर्ती होता है किन्तु कार्यकारणमर्मश, मनीषियों द्वारा उस काय के कारण रूप में 


इर तकभाषा 


व्यवह्वत नहीं होता वह उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होता है। इसके अनुसार 
रास्म घटसामान्य के प्रति अन्यथासिद्ध नहीं होता किन्त उसी घट के पति अन्यथा- 
सिद्ध होता है जिसका वह नियत पूर्ववर्ती होता है। फलछतया कारण छक्षुण में दिये गये 
पनियत' शब्द और “अनन्यथासिद्ध! शब्द के क्षेत्र बंद जाते हँ। “नियत शब्द से 
अनन्यथासिद्ध कार्यपूर्ववर्ती पदार्थों की ओर “अनन्यथासिद्ध! शब्द से कायनियत 
पूवंबर्ती अन्यथासिद्ध पदार्थों की व्याइत्ति होती है। दोनों शब्दों के व्यावतनीय 
पदार्थों में इस प्रकार स्पष्ट अन्तर होने से इस प्रश्न को स्थान नहीं रह जाता कि 
अनन्यथासिद्ध शब्द से ही अनियत पदार्थों की भी व्याध्वत्ति हो जायगी अतः कारण? 
के छक्षण में नियत पद का प्रवेश अनावश्यक है | 
कारण के लक्षण में 'अनन्यथासिद्ध” का सन्निवेश किया गया है। अनन्यथातिद्ध 
का अर्थ है अन्यथासिद्धमित्र, भेद एक अभाव है अन्यथासिद्ध उसका प्रतियोगी है, 
अभावज्ञान में प्रतियोगी का शान कारण होता है, अतः अन्यथासिद्ध के शान के बिना 
अन्यथासिद्धभेद का ज्ञान नहीं हो सकता, इस लिये अन्यथासिद्ध क्या है यह जानना 
परमावश्यक है | 
अन्यथासिद्ध-- 
जो जिस कार्य का नियतपूर्ववर्ती होते हुए भी उस कार्य का कारण नहीं कहा 
जाता वह उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होता है। विश्वनाथ न्यायपञ्चानन ने उसके. 
पांच भेद अपनी कारिकावली में बताये हैं, जेसे--- 
येन सह पूर्वभावः कारणमादाय वा यस्य। 
अन्य प्रनि पूर्वभावे ज्ञात यत्यूर्वभावविज्ञानम्‌ | 
जनक प्रति पूर्ववृक्तितामपरिज्ञाय न यस्य गह्मते । 
अतिरिक्तमथापिं यद्भवेन्नियतावश्यकपूर्वमाविनः || 
एते पद्चान्यथासिद्धा दण्डत्वादिकमादिकम्‌ | 
घटादों दण्डरूपादि द्वितीयमपि दर्शितम्‌ ॥ 
तृतीयं ठ॒भवेद्‌ व्योम कुछागजनकोडपरः । 
पञ्ममो रासभादिः स्यादेतेष्वावश्यकस्त्वसौ | 
येन सह पूर्वभाव:--जिस धर्म से विशिष्ट में जिस कार्य की नियतपूर्ववर्तिता का 
ज्ञान होता है वह धर्म उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होता है, जेंसे “दण्ड: घटनियत 
पूर्वेवर्ती---दण्ड घट का नियतपूर्ववर्ती है? इस प्रकार दण्डत्वविशिष्ट में घट की नियत- 
पूव॑वतिता का ज्ञान होता है अतः दण्डत्व घठ के प्रति अन्यथासिद्ध होता है, अन्यथा 
सिद्ध की इस परिभाषा के अनुसार जिस कार्य के जो जो घर्म कारणतावच्छेद्क होते हैं. 
दे सब उस कार्य के प्रति अन्यंथासिद्ध होते हैं । 


सकभाषा बई 


यद्यपि पटोत्पत्त देवादागतस्य रासभादेः पूर्वभावों विद्यती, तथापि नासौ 
नियतः । तन्तुरूपस्थ तु नियतः पूर्वभावो<स्त्येच, किन्त्वन्यथासिद्धः पटरूपजननो- 
पक्षीणत्वात्‌ , पट प्रत्यपि कारणत्वे केल्पनागौरवप्रसज्भात्‌ । ते नानन्यथासिद्ध- 
नियतपूर्वभावित्वं कारणत्वम्‌। अनन्यथासिद्धनियतपइ्चाज्भावित्व॑ कार्यत्वम्‌। 


कारणमादाय वा यश्य--जिस पदार्थ में जिस कार्य की नियतपूर्ववर्तिता का ज्ञान 
उस कार्य के कारण के द्वारा ही होता है वह पदार्थ भी उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध 
होता है; जैसे दण्डणत रूप में घट की नियतपूर्ववर्तिता का ज्ञान घट के कारण दण्ड के 
द्वारा ही होता है, क्योंकि दण्डगत रूप दण्डपरतन्त्र है, दष्ड के विना रह नरीं सकता 
अतः दण्ड के द्वारा ही उसमें घट की नियतपूर्ववर्तिता ज्ञात हो सकती है, इसलिये दृण्ड 
में रहने वाले रूप आदि घट के प्रति अन्यथारिद्ध होते हैं । 

अन्य॑ प्रति पूर्वभावे ज्ञाते यत्यूव॑भावविशानम्‌--जिस पदार्थ में जिस कार्य की निय॒त- 
पूर्ववर्तिता किसी अन्य कार्य की नियतपूर्॑वर्तिता के शान के पश्चात्‌ ही होती है वह 
पदार्थ भी उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होता है; जैसे शब्दजनक आकाश में घट 
की नियतपूर्ववर्तिता का ज्ञान आकाश में शब्द की नियतपूर्ववर्तिता के ज्ञान के पश्चात्‌ 
ही हो सकता है, क्योकि जब तक आकाश शब्दकारण के रूप में सिद्ध न हो लेगा तत्र 
तक उसमें घट की नियतपूर्ववर्तिता केसे ज्ञात हो सकेगी, अतः आकाश शब्दकारण के 
रूप में घट के प्रति अन्यथासिद्ध है|. ४४४८ 

जनक प्रति पूर्व्नत्तितामपरिशाय न यस्य गब्मते--जिस पदार्थ में जिस ह की 
नियतपूर्ववर्तिता उस कार्य के कारण की नियतपूर्ववर्तिता के ज्ञान के विना ज्ञात नहीं हो 
सकती वह पदार्थ भी उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होता है। जैसे कुछालपिता में 
घट की नियतपूर्बवर्तिता घट के कारण कुछाछ की नियतपूर्ववर्तिता के ज्ञान के विना शात 
नहीं हो सकती अतः कुलालूपिता कुछाछ के रूप में घट का कारण होते हुये भी 
कुलाल-पिता के रूप में घट के प्रति अन्यथासिद्ध है। ; 

अतिरिक्तमधापि यद्‌ भवेन्नियतावश्यकपूर्वभाविन:--जिस कार्य के प्रति जितने 
अवश्यक्लुत--छघु और नियतपूर्ववर्ती होते हैं उन सबसे जो भिन्न होता है वह उस 
कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होता है; जैसे घढ के प्रति दण्ड, चक्र आदि रूघु नियत- 
पूर्ववर्ती हैं, रासम उन सबसे भिन्न है अतः वह घट के प्रति अन्यथासिद्ध है। है 

अन्यथासिंद्ध की उक्त परिमभाषावों में पांचवी परिभाषा पूर्व की चारो परिभाषावों 
के क्षेत्र को आव्मसात्‌ करने में समर्थ होने के कारण आवश्यक समभी जाती है। 


कारण का यह लक्षण बताया गया है कि कार्य के पूर्व जिसका भाव--जिसकी 


प्री का ग़्॒भाव 
नि कारण है, इस लक्षुण में नियत” और 


उपस्थिति नियत और अनन्यथासिद्ध हो बह का 
डे 


श्र तक भांपा 


धआअनन्य थासिद्ध” इन दो अंशों का प्रयोजन बताने के लिये थयद्यपि!-से लेकर कल्पना 
गौखप्रसज्ञात्‌) तक का अन्थ प्रवृत्त है । आशय यह है कि यदि कारण के उक्त छक्षृण 
में से नियत” अंश को निकाल दिया जायगा तो कार्य के पूर्व जिसका भाव--जिसकौ 
उपस्थिति अनन्यथासिद्ध हो वह कारण है, लक्षुण का - इतना ही स्वरूप. बचेंगा और 
यदि उतने को ही लक्षण मातृ लिया जायगा तो पद की उत्पत्ति के पूर्व देववश जब 
कभी कोई रासम आदि उपस्थित हो जायगा तत्र उसमें पव्कारण के लक्षण की अति 
व्यासति होगी, क्योंकि पट के पूर्व उस रासम आदि का भी भाव है, किन्तु छक्षुण में जत्र 
धत्तेयतः अश का भी समावेश रहेगा तो देववश आये रासम आदि में पटकारणत्व की 
आअतिव्याप्ति नहीं होगी क्योकि रासम आदि में पट का नियत पूर्वभाव नहीं है। इसी 
प्रकार उक्त लक्षण में से यदि “अनन्यथासिद्ध” अंश को निकाल दिया जायगा तो कार्य 
के पूर्व जिसका माव नियत हो वह कारण है? छक्षण का इतना ही स्वरूप बचेगा और 
यदि उतने को ही कारण का लक्षुण माना जायगा तो तन्ठु के रूप में पटकारणत्व की 
अतिव्याप्ति होगी । क्योंकि पट के पूर्व में तन्तुरूप का भाव--अस्तित्व नियत है | किन्तु 
कारणलक्षण में जब अनन्यथासिद्ध अंश का सन्निवेश होगा तत्र यह अतिव्याप्ति न होगी, 
क्योंकि तन्तुरूप में पढ का पूर्वभाव नियत अवश्य है पर पट के प्रति अनन्यथासिद्ध 
नहीं है, क्‍योंकि तन्तुरूप में पठ का जो पूर्वभाव है यह पटरूप के उत्पादन में ही परि- 
समाप्त हो जाता है, अतः तन्तुरूप को पथ्रूप का कारण मानने के साथ यदि पट का भी 
कारण माना जायगा तो यह एक गुरु कल्पना होगी । 


इस सन्दर्भ में यह समझ लेना आवश्यक है कि तन्तुरूप में पटकारणत्व की 
कल्पना में कया गौरव है ? विचार करने पर एक तो यह गौरव प्रतीत होता है कि 
पटकारणत्व में दो अंश हैँ-एक पट के प्रति नियत पूर्वभाव और दूसरा अनन्यथा- 
उसिद्वुत्व, तो इन दो अंशो में तन्तुरूप में पहलछा अंश तो सहज सिद्ध है किन्तु दूसरा अंश 
सिद्ध नही है, अतः तन्तुरूप को पट के प्रति यदि कारण मानना होगा तो उसमें दूसरे 
अंश की कल्पना करनी होगी | यह अक्लूत्तकल्पना--नूतन कल्पना ही एक गौरव 
है । दूसरा गौरव यह होगा कि यदि तन्तुरूप को पट का कारण माना जायगा तो 
तुल्यन्याय से तन्तु के स्पर्श आदि अन्य गुणों को भी कारण मानना होगा । तीसरा 
गौरव यह होगा कि तन्तुरूप यदि पट का कारण होगा तो समवाय सम्बन्ध से ही कारण 
होगा, क्योकि उसी सम्बन्ध से वह पड का नियत पूर्ववर्ती है, और उस सम्बन्ध से कारण 
होने पर बह पढ का असमवायिकारण होगा, क्योकि असमवायिकारण का यही लक्षुण है 
कि जो कार्य के समवायि कारण सें समवाय अथवा स्वसमवायिसमवाय सम्बन्ध से 
विद्यमान रहकर कारण होता है वह असमवायिकारण होता है। अतः पट के 
सम्बायविकारण तनन्‍्तु मे समवायय सम्बन्ध से विद्यमान होकर पट का कारण होने से 


सकभापा श्प्‌ 
यत्तु करिचदाह--कार्यानुकृतान्वयव्यतिरेकि कारणम्‌! इति। तदयुक्तम्‌ । 
नित्यविधूनां व्योमादोनां कालतो देशवश्च व्यतिरेकासंभवेनाकारणत्वप्रसज्ञात्‌। 


तन्तुरूप को पद का असम्रवायिकारंण होना अनिवार्य है, और यदि वह पट का अस- 
मवायिक्तारण माना जायगा तो कमी तनन्‍्तु और तस्तुसंयोग के रूते किसी प्रकार यदि 
तन्तुरूप का नाश होगा तो असमवायिकारण के नाश से कार्यद्रव्य के नाश का नियम 
होने से तन्तुरूप के नाश से पदताश की आपत्ति होगी जो तन्तु और तन्‍्तुसंयोग के 
रहते कथमपि मान्य नहीं हो सकती | फठतः इस आपत्ति के प्रतिरोध के लिये तन्तु 
और नम्तुसंयोग दोनो को पय्नाश का परस्परसापेक्ष प्रतित्न्‍रन्वकक मानना होगा। 
दोनो को परस्परसापेन्ष प्रतिबन्धक मानने का परिणाम यह होगा कि जब तक तन्तु 
और तन्‍्त॒ुसंयोग दोनो विद्यमान रहेंगे तत्र तक॒ किसी भी कारण से पद का नाश नहीं 
होगा और जत्र उनमें से किसी भी एक का नाश होगा तत्र दूसरे के रहते भी पड़ का 
नाश हो जायगा, जैसे तन्तुसंयोग का नाश होने पर तन्तु के रहते पड का नाश हो 
जाता है एवं तन्तु का नाश होने पर तन्तुनाश के जन्मत्षण में तन्तुसंगोग के रहते 
तन्त॒नाश के दूसरे क्षण में पट का नाश हो जाता है, तो इस प्रह्नार तस्ठुरूप को पठ 
का कारण मानने पर तन्तुरूप के नाश से पटनाश की आपत्ति के परिदारार्थ तत्तु और 
तन्तुसंयोग में पटनाश के प्रति परस्परसापेक्ष प्रतित्रव्वकत्व की कल्पना ही तीसरा 


गौरव है | ' | 


कार्य के पूर्व जिसका भाव-सन्निधान, नियत और अनन्यथासिद्ध होता है, वह कारण 
कहा जाता है एवं जो अनन्यथासिद्ध नियत के सप्रवधान के पश्चात्‌ उत्न्न होता है, 
बह कार्य कहा जाता है | कारण और कार्य के इस सर्वमान्य व्यवह्यर के आवार पर यह 
माना जाता हैं कि अनन्यथासिद्धनियतपूर्वभावित्व-अन्यथासिद्ध न होते हुए 
कार्य के पूर्व नियत रूप से रहना--यह कारणत्व-कारण का रूजण तथा अनन्यथासिद्ध- 
नियतपश्चाद्भधावित्व--अनन्य थासिद्ध नियत का सन्निधान होने के पश्चात्‌ होना -यह 
कार्यत्य-कार्य का लक्षण है। कारण और कार्य के इन छक्षणों के अनुसार पड के 
प्रति अन्यथासिद्ध न॒ होकर पड के पूर्व नियत रूप से उपस्थित होने के नाते वुरी, 
बेमा आदि पट के कारण कहे जाते हैं और उन सत्रों के सबन्निधान के पश्चात्‌ उत्पन्न 
होने से पट उन सबों का कार्य कहा जाता है | 


कार्य-कारण के स्वरूप की मीमांसा करने वाले मनीषियों का कोई वर्ग यह कहता है 
कि कार्य द्वारा जिसके अन्वय और व्यतिरेक का अनुकरण किया जाय, बह कारण है। 
अन्वय का अर्थ है भाव-होना और व्यतिरेक का अर्थ है अमाब-न होना | अन्वय के 
अनुकरण का अर्थ है 'तत्सत्वे तत्सत्वमः-कारण के होने पर कार्य का होना और 


रद तर्कभाषा: 


व्यतिरेक के अनुकरण का अर्थ हे-'तदभावे तदभावः कारण के न होने पर कार्य का न 
हौना। इस अनुकरण के निदोंप होने पर-कभमी इसका भन्ज न होने पर कारणता का: 
निश्रय होता है। जैसे त॒री, वेमा आदि के होने पर पथ होता है, ऐसा कभी नहीं होता 
कि पट का कारण कह्दे जानेवाले तुरी, वेमा आदि सत्र उपस्थित हों और पद-न हो, इसी 
प्रकार तुरी, बेमा आदि के न होने पर पट नहीं होता, ऐसा कभी नहीं होता कि तुरी, 
वेमा आदि न हों- किन्तु प८ हो जाय, फलतः पट के द्वारा ठरी, वेमा आदि के अन्वय 
और व्यतिरेक का निद्दोंप अनुकरण किये जाने के नाते तुरी, वेमा आदि को पद का 
कारण माना जाता है | 


न्याय-वेशेपषिक शास्त्र के विद्यान्‌ कारण के इस लक्षुण को अयुक्त मानते हैं॥ 
उनका कथन यह है कि कार्य के द्वारा जिसके अन्वय और व्यतिरेक का अनुकरण कियाः 
जाय, केवल उसीको यद्दधि कारण माना जायगा तो जो नित्य और विभु-व्यापक द्रव्य 
हैँ, जंसे आकाश, काल, दिकू, आत्मा और ईश्वर, वे किसी कार्य के कारण न हो 
सकेंगे, .क्योंकि -नित्य-समी समय में विद्यमान होने से किसी समय में, तथा विश्ु-सभी 
दिग्देश में - विद्यमान होने से किसी दिग्देश में उनका व्यतिरेक-अभाव नहीं होता | 
फूलतः किसी कार्य के द्वारा. उनके व्यतिरेक का अनुकरण किये जाने की सम्भावना न. 
होने से किसी कार्य के प्रति उनका कारण होना सम्भव न हो सकगा | इसपर यदि यह: 
कहा जाय कि आकाश आदि का व्यततरेक न होने से यदि उनमें कारणत्व सम्भव नहीं 
है तो वे अकारण ही रहें; क्‍या हानि है? तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि आकाश शब्द का: 
तथा अपने साथ होने वाले मूुर्त द्वव्यों के संयोग आदि गुणों का कारण माना जाता है । 
एवं दिकू तथा काल अपने में उत्पन्न होने वाले संयोग आदि गुणों का असाधारण कारण 
तथा कार्यमात्र का साधारण कारण माना जाता है। आत्मा अपने में उदय होने वाल्ते 
शान, इच्छा आदि विशेष गुणों तथा संयोग आदि सामान्य गुणों का कारण एवं अनेक- 
कार्यो का कर्ता-रूप कारण माना जाता है, ईश्वर भी अपने में उत्पन्न होने वाले संयोग: 
आदि सामान्य गुणों का असाधारण कारण तथा कार्यमात्र का कर्तारूप साधारण कारण- 
माना जाता है, अतः इन सभी मान्यतावों का भड्ग होने के भय से आकाश आदि को 
अकारण नहीं माना जा सकता । इसंलिये आकाश आदि कारणद्रव्यों में अव्याप्त होने से 
कार्यानुकृतान्वय-व्यतिरेकि कारणम? कारण का यह लछूुण मान्य नहीं. हो सकता | 


कुछ विद्दानों ने “कार्यव्यतिरेकप्रयो जकव्यतिरेकप्रतियोगित्व” को कारणत्व--कारण 
का लक्षण माना है, उनका आशय यह है कि कारण के अमाव से ही कार्य का अभाव 
होता है, अतः इसके आधार पर कारण का यह लक्षण मानना उचित ग्रतीत होता है कि 
जिसका अभाव कार्य के अभाव कां प्रयोजक हो वह कारण है? । किन्द उपर्युक्त रीति से 


सकभाषा ३७ 


आकाश आदि नित्य विश्व द्रव्यों में अव्यास होने से यह छक्षुण भी विह्वन्मान्य नहीं 
हो सकता । 
सुप्रसिद्ध नैयायिक उदयनाचार्य ने भी अपनी न्यायकुसुमाज्ञलि में कारणता के 
ज्यतिरेकतन्त्र न होने का निर्देश किया है, उन्होंने स्पष्ट कहा है -- 
पूर्वभावो हि हेत॒त्वं मीयते येन केनचित्‌ । 
व्यापकृस्याणि नित्यस्य घर्मिधीरन्यथा न हि ॥ (न्या० कु० प्र० स्त०) 


आशय यह है कि कारणता व्यतिरेक-तन्त्र नहीं है किन्तु पूवभाव--अनन्यथासिद्ध- 
कार्यनियतयूबवर्तित्व-स्वरूप है अतः नित्य और व्यापक्र पदार्थ में भी वह सुधढ एवं 
सुबोध है, यदि कारणता व्यतिरिक-तन्त्र होगी तो नित्य विश्वु पदार्थ का व्यतिरिक सम्भव 
न होने से वह कारण न हो सकेगा और उस स्थिति में उसका अस्तित्व ही समाप्त हो 
जायगा, क्योंकि नित्य विभ्रु पदार्थों को सिद्ध करने वाले प्रमाण उन्हें कारणरूप में ही 
सिद्ध करते हैं; जेसे आकाश शब्द के समवायिकरारण, आत्मा ज्ञान आदि णुषों के 
समवायिकारण, काल ज्येषत्व और कनिष्ठत्व-बुद्धि के नियामक कालिक परत्व और 
अपरत्व के निमित्तकारण, दिरू दूरत्व और सामीप्य-बुद्धि के नियामक देशिक परत 
और अपरत्थ के निमितकारण और ईश्वर कार्यमात्र के निमित्तकारण-कर्ता के 
रूप में ही अनुमान प्रमाण से सिद्ध होता है, किन्तु कारणत्व जच व्यतिरेकतन्त्र होगा 
तत्र तो वह उन पदाथों में सम्भव ही न होगा तो फिर कारणात्मना उनकी सिद्धि कैसे 
हो सकेगी, फलतः उनका अस्तित्व ही छप्त हो जायगा | 


इस सन्दर्भ में यह विशेष रूप से विमर्शनीय है कि कारण के व्यतिरेकघटित उक्त 
लछशुण की आकाश आदि नित्य विभुु पदार्थों में जो अव्याप्ति त्रतायी गयी है वह 
चास्तविक है या आपातिक है? विचार करने पर यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि उक्त 
अव्याप्ति अत्यन्त स्थूछ विचार पर ही आश्रित है, वास्तव में वह नितान्त निमू छ 
है, क्योकि व्यतिरेकघटित उक्त छक्षण का विचार करते हुएए जो यह बात कही गई 
है कि आकाश आदि नित्य हैं अतः किसी काल में और विम्रु हैं अतः किसी देश में 
उनका व्यतिरेक सम्भव नहीं है, इसलिये उनमें उक्त लक्षुण अव्यात् है, वह ठीक 
नही है, क्योंकि उक्त लक्षण में काठमत और देशगत व्यतिरेक का सब्रिवेश ही नहीं 
है | लक्षण का तो स्पष्ट आशय यह है कि जिस सम्बन्ध से जिसका सन्निधान होने पर 
जिस कार्य का जन्म होता है और असन्निघान होने पर जन्म नहीं होता वह उस 
सम्बन्ध से उस कार्य का कारण होता है । समवाय सम्बन्ध से शब्द के प्रति तादाव्म्य 
सम्प्नन्ध से आकाश कारण है, इसकी उपपत्ति केवछ इसी अन्वय-व्यतिरेक पर निर्भर 
है कि जिसमें आकाश तादात्म्य सम्बन्ध से है उस आकाश सें समव्राय सम्बन्ध 


श्े८ तकभापा 


तब्च कारण . त्रिविधमू, समवाय्यसमवायिनिमित्तभेदात्‌ | तत्न यत्समवेत 

९ चर श 45 
कार्यम्रुपययते तत्‌ समवायिकारणम्‌ । यथा तन्तव३ पटस्य समवायिकारणम्‌ | 
यतस्तन्तुप्वेव पट: समवेतों जायते, न तुर्यादिषु । 


से शब्द पेदा होता है और जिमें आदाश तादात्म्य सम्बन्ध से नहीं है, उस प्रथिवी 
आदि में शब्द समवाय सम्बन्ध से नहीं पंदा होता | किसी काल में नित्य पदार्थ का 
अभाव न होने से तथा किसी देश में विभु पदार्थ का अभाव न होने से केवछ इतना 
ही कहा जा सकता है कि कारणता को व्यतिरिकतन्त्र मानने पर नित्य पदार्थ कालिक 
सम्बन्ध से एवं विभु पदार्थ देशिक सम्बन्ध से कारण न हो सकेंगे, सो उन सम्बस्धों से 
उन्हें कारण माना ही नहीं जाता। अतः व्यतिरेकघणटित कारणछलक्षुण में जो अब्यासि 
बतायी गयी है वह अत्यन्त निराधार है | 


(७८७ 


उक्त लक्षुण से छक्तित कारण समवायिकारण, असमवायिकारण और निमित्तकारण 
के भेद से तीन प्रकार का होता है, उनमें सम्रवायिकारण बह होता है जिसमें कार्य 
समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होता है, जेंस तन्तु-सूत पढ-कपड़े का समवायिकारण हैं 
क्योंकि तन्तुवों में पण८ समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होता है, तुरी आदि कारणों में पट 
समवाय सम्बन्ध से नहीं उत्पन्न होता अतः ठुरी आदि को पट का समवायिकारण: 
नहीं माना जाता । 


इस सन्दर्भ में इस बात को ध्यान में . रखना आवश्यक है कि उक्त विभाग को 
वास्तव में कारण का विभाग नहीं माना जा सकता, क्योंकि उक्त विभाग को कारण 
का विभाग मानने पर समवायिकारणत्व, असमवायिकारणत्व और निमित्तकारणल 
को ही कारण का विभाजक धर्म मानना होगा जो कथमपि सम्भव नहीं हो सकता, 
क्योंकि विभाजक धर्म वही होता है जो विभाज्यतावच्छेदक धर्म का साक्षाद्‌ व्याप्य तथा 
परस्पर विरुद्ध होता है, जेसे जब दव्य का विभाग किया जाता है तब द्रव्य विभाज्य होता 
है, उसमें विभाज्यता रहती है, द्रव्यत्व विभाज्यतावच्छेदक होता है और प्थिवीत्व, जलत्व 
आदि धर्म द्रव्यत्व का साक्षाद्‌ व्याप्य तथा परस्पर विरुद्ध होने से द्रव्य के विभाजक: 
होते हैँ | प्रस्तुत में यदि कारण को विभाज्य माना जायगा तो उसमें विभाज्यता रहेगी, 
कारणत्व विभाज्यता का अवच्छेदक होगा, समवायिकारणत्व, असमवायिकारणत्व औरें 
निमित्तकारणत्व उसके साक्षाद्‌ व्याप्य हैं अतः वे विभाजक होगे, पर यह तब-हो सकता 
है-जब वे धर्म परस्पर विरुद्ध हों, किन्तु वे परस्पर विरुद्ध नहीं हैं, क्योंकि जो कारण एक 
कार्य का समवायिकारण होता है वही दूंसरे का निमित्त कारण होता है, इसी प्रकार जो 
एक कार्य का असमवायिकरण होता है वही दूसरे कार्य का ,निमित्त कारण होता है; जेसे 
तन्ठु पट कां समंवायिकारण है किन्तु उसी तन्तु से जब कोई वस्तु बांधी जाती है तत्र वहः 


तकमभापषा ३ 


उस बन्‍्धन का निमित्त कारण होता थे। इसी प्रकार तेन्तुवों का संयोग पट का असम- 
वायिकारण होता है किन्तु अपने ध्यंस का प्रतियोगिविधया और अपने प्रत्यक्ष का,विपय- 
विधया निमित्तकारण होता दे, अतः समवाय्रिकारणत्व और असवायिकारणल्ल का 
निमित्तकारणत्व के साथ विरोध न होने से वे तीनो धर्म कारण के विभाजक नहीं बन, 
सकते | यदि यह कहा जाय कि उक्त विभाग कारणसामान्य का विभाग नहीं है किन्तु 
एक कार्य के कारण का विभाग है, अर्थात्‌ सम्बद्ध विभाग-म्न्थ को तात्पर्य यह है कि 
एक कार्य का कारण समवायिकारण, अस्मवायिकारण और निमित्तकारणं के : भेद से 
तीन प्रकार का होता है, ऐसा मानने में कोई दोष नहीं हो सकता क्योंकि जिस कार्य 
का जो समवायिक्ारण या असमवाबिकारण होता है वह उस कार्य का निर्मिच्कारण 
नहीं होता अतः एक कार्य के समवायिकरारणत्व, असमवायिकारणत्व ओर निमित्तकारणत्यव 
में परस्पर विगेध होने से उनके विभाजक होने में कोई बाधा नहीं हो सकती, तो यह 
कथन भी ठीक नहीं है, क्योंकि एक कार्य के समवायिकारणतल्व और निमित्तकारणत्व 
में भी विरोप नहीं है, जेस करार अपने में उत्मन्न होने वाले संयोग आदि गुणों का 
समवायिकारण भी होता है और निर्मित्तकारण भी होता ह, क्योंकि काल जब कार्य- 
मात्र का निमित्त कारण है तो उसे स्वगत संयोग आदि का निमित्त कारण होना 
अनिवार्य दे । 

अतः अन्थोक्त कारणविभाग का समर्थन कारणताबिभाग के. आधार पर करना 
होगा अर्थात्‌ यह कहना होगा कि उक्त ग्रन्थ द्वारा समवायिकारण, असमवायिकारण 
और निमित्तकारण के भेद से कारण के तीन भेद विवक्धिंत नहीं हैं, अपि तु समवायि- 
कारणता, असमवाय्रिकारणता और निमित्तकारणता के भेद से कारणतो.के तीन भेद 
विवज्नित हैं| ऐसा मानने पर कारणता विभाज्य होगी, - कारणतात्य विभाज्यतावच्छेंदक 
होगा और कारणतात्य का साक्षाद्‌ व्याप्य तथा परस्पर विरुद्ध होने से समवायि- 
कारणतात्व, असमवायिकारणताल्व और निमित्तकारणतात्व विभाजक होंगे। फलछतः- 
कारणता के त्रिविध होने से कारण में भी त्रिविधत्व का गौण व्यवहार हो सकेगा ।. 
ग्रन्थ में कारण का त्रैविध्य इसी गौण व्यवहार के आधार पर बताया, गया प्रतीत- 
होता दे | ६28 कप तो 

अभी कहा गया है कि पठ समवाय सम्बन्ध से तन्तुओं में; 'उत्पन्न . होता है तुरी 
आदि में नहीं | इस पर प्रश्न होता है कि पद का सम्बन्ध जैसे तन्तु के साथ है वैसे ही 
तुरी आदि के भी साथ है तो फिर क्यों पट समवाय सम्बन्ध से त्त॒वों में ही.. उत्पन्न 
होता ई ठुरी आदि में नहीं उत्पन्न होता ! इस प्रश्न का उत्तर ग्रह: है कि, यह बात ठीक 
है, कि पट का सम्बन्ध तन्तु और वुरी दोनो के साथ है,. पर, वेह एक ढक्क का नहीं है, 
क्योंकि सम्बन्ध दो प्रकार का होता है संयोग और. समवाय | उंनमें दो अय्युतसिद्ध: 


२० तर्कमापा 


नतु तन्तुसंबन्ध इव तुर्यादिसंबन्धो5पि पटस्य विद्यते; तत्‌ कथं तन्तुष्वेव 
पठ* समवेतों जायते, न तुर्यादिधु ? 


सत्यम्‌ , द्विविधः सम्बन्धः संयोगः समवायश्रेति । तत्रायुतसिद्धयोः सम्बन्धः 
समवायः, अन्ययोस्तु संयोग एवं । 


कौ पुनस्युतसिद्धौ ? ययोर्मध्ये एकमविनश्यदपराश्रितमेवावतिष्ठते तावयुत- 
सिद्री । तह॒क्तम्‌-- 
ऐप 45 टी (प ा है 2 
तावेवायुतसिद्धौ द्वी विज्ञातव्यौ ययोव्धयो: । 
अनश्यदेकमपराश्रितमेवावतिष्ठते | 


पदार्थों का समवाय सम्बन्ध होता है और अन्य-युतसिद्ध दो पदार्थों का संयोग ही 
सम्बन्ध होता है | तन्तु और पट अयुतसिद्ध हैं, अतः उन दोनों में समवाय सम्बन्ध है 
और इसीलिए पट तन्तु में समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होता है। तुरी और पट अथुत- 
सिद्ध नहीं हैं, किन्तु अन्य-युतसिद्ध हैं, अतः उनमें समवाय सम्बन्ध नहीं, किन्तु संयोग 
ही सम्बन्ब होता है और इसीलिए तुरी आदि में पट समवाय सम्बन्ध से नहीं उत्पन्न 
होता | 


प्रश्न होता हैं कि वे दो अयुत तिद्ध पदार्थ कौन हैं, जिनमें समवाय सम्बन्ध होता 
है! उत्तर है कि ऐसे दो पदार्थ, जिनमें से कोई एक अपनी अविनश्यद्‌ अवस्था में 
अर्थात्‌ अपने विनाश की सामग्री की अनुपस्थिति-दशा में दूसरे में आश्रित होकर ही 
अवस्थित रहता है, अयुत सिद्ध कहे जाते हैं? | 


अयुतसिद्ध की इस परिभाषा को समभने के पूर्व “अयुतसिद्ध” शब्द के सहज 
अर्थ को दृष्टित कर लेना आवश्यक है। यह शब्द आ, युत और सिद्ध इन तीन 
शब्दों से बना है। इन तीनो शब्दों में 'युतः शब्द का अत्यधिक महत्त्व है, वह 
“अयुतसिद्ध” शब्दार्थ का मेरुदण्ड है, वह “यु मिश्नणामिश्रणयोःः इस घाठुपाठ के 
अनुसार अमिश्रण-अमिलन-असम्बन्ध अर्थ को बताने वाले “यु! धाठ से 'क्तः प्रत्यय के 
सम्पर्क से निष्पन्न हुआ है | उसका अर्थ है अमिश्वित-अमिलित-असम्बद्ध | जो दो पदार्थ 
परस्पर में अमिलित-असम्बद्ध होकर सिद्ध हों, वे युतसिद्ध कहे जाते हैं, जेसे दुण्ड- 
पुरुष, इक्त-पक्षी, स्री-पुरुप आदि | ये युगल परसख्र में आरम्म से ही सम्बद्ध नहीं 
होते, किन्तु प्रथमतः आपस में असम्बद्ध रहते हैं, बाद में एक दूसरे से सम्बद्ध होते 
हैं | युत? शब्द के पूर्व में छगा “अ? शब्द युतसिद्ध की भिन्नता का प्रतिपादन करता 
है | फलछत; ऐसे दो पदार्थ जो कभी युतसिद्ध-इथक्‌ सिद्ध नहीं होते, किन्तु आरम्म से ही 
एक दूसरे से सम्बद्ध होते हैं अर्थात्‌ ऐसा कोई क्षण नहीं होता, जच्र दोनो विद्यमान हों 


तकेमापा के 


'किन्तु आपस में सम्बद्ध न हों, अयुतसिद्ध शब्द से व्यवह्तत होते हैं, अयुतसिद्ध 
शब्दार्थ का यही मर्म उक्त परिभाषा द्वारा वर्णित हुआ है और मूल में उद्घृत 
कारिका से भी अमिहित किया गया है। कारिका का अर्थ सुस्पष्ट है कि उन्हीं 
पदार्थों को अयुतसिद्ध समभना चाहिये, जिन दोनों में से कोई एक अनश्यत्‌ रहने के 
समय दूसरे म॑ आश्रित ही रहता है | 
अयुतसिद्ध की उक्त परिभाषा को पूरे रूप में समझने के लिए उसके प्रत्येक पदकी 
“साथंकता का विचार आवश्यक है | परिभाषा का स्वरूप है 'ययोः मध्ये एकम्‌ अविनश्यद्‌ 
अपराश्नितम्‌ एव अवतिष्ठते तौ अयुतसिद्धौ? | इसमें यदि “एक” शब्द को न रखा जाय 
तो परिमापा का अर्थ यह होगा कि जिन दो पदार्थों में अविनश्यत्‌, जिसके विनाश की 
सामग्री सन्निहित नहीं है, अन्य में आश्रित होकर ही अबस्थित होता है, वे दो 
पदार्थ अयुतसिद्ध होते हैं | अब्र यदि 'एक' शब्द्रहित इस परिभाषा को ही अयुतरसिद्ध की 
परिभाषा माना जायगा तो तन्तु-पट आदि अयुतसिद्ध न हो सकेंगे, क्योंकि उन दोनो में 
तनन्‍्तु और पद दोनो ही आते हैं, पर उनमें केचल पढ़ ही अविनश्यद्‌ अवस्था में 
तन्‍तु में आशधित होता है, न कि तन्तु मी पट में आश्रित होता है, अतः उक्त परि- 
भाषा में 'एक! शब्द को रखकर यह सूचित किया गया है कि अयुतसिद्ध कह्दे जानेवाले 
पदार्थों में दोनों का एक दूसरे में आश्रित होना अपेछ्त नहीं है, किन्तु किसी एक का 
ही अपराशञ्रित होना अपपेक्षित है | * 


उक्त परिभाषा में यदि 'अविनश्यत्‌” शब्द को न रखा जाय तो परिमापा रा 
स्वरूप होगा 'ययोः मध्ये एकम्‌ अपराश्रितम्‌ एवं अवतिष्टते तौ अयुतसिद्धौ! | अब यदि 
इतने को ही पूरी परिभापा मान लिया जायगा तो जो अयुतसिद्ध पदार्थ दो के दोनों 
नित्य होते हैं; जेसे नित्य द्रव्य और उसमें आश्रित एकत्व संल्या, परिमाण, एक- 
पृथक्त्व, जाति और विशेष; नित्य युण और उनमें रहनेवाली जातियां; एवं जो अयुत- 
सिद्ध पदार्थ दो के दोनो एक साथ ही नष्ट होते हैं; जेसे एक साथ नष्ट होने वाले घट 
और कपारू | यह स्थिति तत्र आती है, जब्र दोनो के विनाश की तैयारी एक साथ प्रारंभ 
होती है | उदाहरणार्थ घट का नाश घट के उत्पादक कपाल-द्वय-संयोग के नाश से होता 
है और कपाल का नाश कपाल के उत्पादक कपालिका-दय संयोग के नाश से होता 
है, तो फिर जब पहले क्षण में कपाठ और कपालिका दोनो में एक साथ क्रिया 
होगी, तत्र दूसरे क्षण सक्रिय कपाल का निष्किय कपाल के साथ और सक्रिय कपालिका 
का निष्क्रिय कपालिका के साथ विभाग होगा एवं तीसरे कुण सक्रिय कपाल का निष्किय 
कपाछ के साथ पहले से जो घटोत्पादक संयोग था तथा सक्रिय कपालिका का निष्क्रिय 
-कपालिका के साथ पहले से जो कपालछोत्यादक संयोग था, उन दोनो का नाश होगा 
और चौथे क्षण घट तथा कपाल का एक साथ ही नाश होगा। इस प्रकार कपाल के 
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शब्द के अर्थ पर-थोड़ा और विंचार कर लेना आवश्यक है। “अविनश्यत्‌! का अर्थ 
किया गया है-विनाश की- सामग्री से असनिहित, पर यह अर्थ उचित नहीं प्रतीत होता, 
:क्योंकि सृष्टिकाल में प्रतिक्षण किसी न किसी पदार्थ का विनाश अवश्य होते रहने के 
कारण संसांर का प्रत्येक पदार्थ सदैव किसी न किसी पदार्थ के विनाश की सामग्री से 
सन्निहित ही होगा, फलतः “अविनश्यत्‌ः शब्द से किसी का अहण सम्मव न होने से 
अयुतसिद्ध की उक्त परिभाषा ग्राह्य न हो सकेगी, इस दोप के परिहारार्थ यदि “अवि- 
.नश्यत्‌? शब्द का अर्थ “अपने विनाश की सामग्री से असब्निहित! किया जायगा तो 
प्रत्येक जन्यभाव पदार्थ के अपने विनाश के अव्यवहित-पूर्व क्षण में अपने विनाश को 
. सामग्री से सबच्चिंडित होने के कारण कोई भी जन्यमाव पदार्थ कभी भी अपने विनाश 
की सामग्री से असच्रिहित नहीं कहा जा सकेगा, क्योंकि भेद व्याप्यज्षत्ति होता है, अपने 
प्रतियोगी में कदापि और कथमपि नहीं रहता, अतः जो पदार्थ कभी अपने विनाश 
की साममभ्ी से सन्निहित होगा वह कदापि अपने विनाश की सामग्री से असन्निहित अर्थात्‌ 
अपने बिनाश की सामग्री से सन्निहिंत-मिन्न न हो सकेगा, फछतः अविनश्यत्‌! शब्द 
से. जन्यभाव पदार्थों का ग्रहण सम्भव न होने के कारण जन्यभाव पदार्थ-पट आदि 
और उनके आश्रय तन्तु आदि अयुतसिद्ध शब्द से व्यपदिष्ट न हो सकेंगे । इस दोष के 
- निवारणार्थ यदि “अविनश्यत्‌? शब्द से अपने विनाश की सामग्री के असन्निधान काल 
में स्थितः आर्थ लिया जाय तो यह दोप नहीं होगा, क्योंकि जिस काल में जिस पदार्थ 
- के विनाश की सामओ का असन्निघान होगा उस काल में स्थित होने से वह पदार्थ 
उस काल में 'अविनश्यत्‌! शब्द से ग्राह्म हो सकेगा, किन्तु इस आर्थ को स्वीकार 
करने पर जाति आदि नित्य पदार्थ 'अविनश्यत्‌? शब्द से गहीत न होंगे, क्योंकि उनका 
“विनाश न होने के कारण वे अपने विनाश की सामग्री के असन्निघान काल में स्थित 
नहीं कद्दे जा सकते, फलतः नित्यगुण, जाति और विशेष पदार्थ अपने अपने आश्रयों के 
- साथ अयुतसिद्ध न हो सकेंगे | अतः उक्त पंरिमाषा.को 'अविनश्यत्‌? शब्दार्थ की ढुर्वचता 
- के संकट से मुक्ति पाने की सम्भावना न होने के कारण उक्त परिभाषा को इस रूप में परि- 
वर्वित कर देना होगा कि 'स्वाश्रयोभयाश्रययावत्कालबृत्ति-स्वाश्रयापराश्रितंस्वाश्रयैकक- 
द्वित्वाश्यत्वम्‌ अयुतसिद्धत्वम! | इसका अर्थ यह है कि जिस द्वित्व के दोनो आश्रय जितने 
- समय रहते हों उतने समय उन आश्रयों में से कोई एक यदि दूसरे आश्रय में नियमेन 
आश्रित रहे तो उस द्वित्व के दोनो आश्रय अयुतसिद्ध होंगे; जैसे तन्वु-पट्गत 
द्वित्व के आश्रय तन्तु और पट दोनो जितने समय--पद के जन्म-क्षण से पट-विनाश के 
-अव्यवहितपूर्व छृण तक-रहते हैं, उन रारे समयों में उस द्वित्व का एक आश्रय-पट 
- उसके दूसरे आश्रय तन्तु में नियमेन आश्रित ही रहता है अतः उस द्वित्व के आश्रय तन्तु 
:और पद अयुत-सिद्ध होते हैं, इसी प्रकूर॒ गो और गोत्व-गत द्वित्व के गौ और 
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यथा अवयवावयबिनी, गुण-गुणिनी, क्रिया-क्रियावन्तोी, जाति-व्यक्ती. 
विशेष-नित्यद्॒व्ये चेति। अवयव्यादयों हि. यथाक्रममवयवाद्याश्रिता एवा- 
वतिएन्तेडविनश्यन्तः । विनश्यद्वस्थास्त्वनाशरिता एवाचतिप्न्तेडवयव्यादयः 
यथा तन्तुनाश सति पट, यथा वा आश्रयनाशे सति गुणः। विनच्यत्ता तु. 
विनाक्षकारणसामग्रीसान्निध्यम्‌ ! 

तन्तुपटी अप्यवयवावयविनी, तेन तयोः सम्बन्ध! ससवायोउ्युतसिद्ध- 
त्वात्‌ । तुरीपटयोसरतु न समवायोज्युतसिद्धत्वाभावात्‌ | न हि तुरी पटाश्रिता 
एवावतिएछते, नापि पटत्तुयाश्रितः, अतस्तयोः सम्बन्धः संयोग एवं। तद़ेव॑ 
तन्तुसमवेतः पटः । 


गोत्व दोनो आश्रय जितने समय--गौ के जन्म काल से गौ के विनाश के अव्यवहित 
पूर्व क्षण तक--रहते हैं उन सारे समयों में उस दित्व का एक आश्रय-गोत्व 
उसके दूसरे आश्रय-गौं में नियमेन आश्रित ही रहता है अतः उस द्विल्व के 
आश्रय गौ और गोत्व अयुतसिद्ध होते हैं। इक और पढ्ी में रहने वात्य ह्वित्व ऐसा 
नहीं है क्योंकि उसके दोनो आश्रय ब्ृक्ष और पत्ती जितने समय तक रहते हैं उतने 
समय के भीतर उन दोनो के असंयुक्त होकर रहने का समय भी आता है किन्तु उस 
समय उन दोनो में से कोई भी एक किसी दूसरे में नियमेन आश्रित ही नही होता, अतः 
उस द्वित्व के आश्रय बृचक्तु और पक्ती अयुतसिद्ध नहीं होते | 

परिभाषा के इस स्वरूप पर यह प्रश्न हो सकता है कि द्वित्व संख्यास्वरूप होने के 
कारण गुण है अतः वह द्रव्य में ही रहेगा, गुण आदि में नहीं रहेगा तो किर 
गुण, क्रिया, जाति और विशेष पदार्थ अपने आश्रयों के साथ अयुत-सिद्ध केसे हो 
सकेंगे, इसके उत्तर में यह कहा जाना उचित है कि उक्त परिभाषा के स्वरुप में 
संख्यात्मक द्वित्व का प्रवेश नहीं है किन्द बुद्धिविशेषविषयत्वात्मक छित्व का प्रवेश 
है। गुण आदि में संख्यात्मक हछित्व भले न रहे पर बुद्धिविशेषविपयत्वात्मक द्वित्व के 
रहने में तो कोई बाधा नहीं है, क्‍योंकि जैसे द्वव्य में 'इदमेकम्‌ , इदमेकम--इति 
इमे ढें? इस प्रकार की बुद्धि होती है वैसे ही गुण-गुणी और जाति-व्यक्ति आदि में मी 
इस प्रकार की बुद्धि होती है, अतः बुद्धिविशेषविष्यत्व-रूप द्वित्व के द्वारा गुण-गुणी 
आदि में भी अयुतसिद्धत्व निर्विवाद है। 

अयुतसिद्ध का लक्षुण अमी अनुपद्‌ में ही बताया गया है, अब उसके लक्ष्य व॒ताये 
जा रहे हैं | अवयव और अवयवी, गुण और गुणी, क्रिया-कर्म और उसका आश्रय, जाति 
और व्यक्ति-जाति का आश्रय-जिसमें जाति व्यक्त-प्रमाणद्वारा सिद्ध होती है, तथा 
विशेष और नित्य द्वब्य परस्पर में अयुतसिद्ध होते हैं | क्योंकि अवयवी, गुण, कर्म, 
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नाश से नष्ट होने बाला घ८ अपने पूरे समय में कपार भे॑ आश्रित ही रहता है। 

इसी प्रकार जिन अयुततसिद्ध पदाथों में आश्रित का नाश आश्रय के रहते ही 
होता है, जैसे अवयवर्सयोग के नाश, से नष्ट होने वाले अबयवी, पाक से नष्ट होने वाले 
प्थिवी के विशेष शुण, अपेक्ञाबुद्धि के नाश से नष्ट होने वाले द्वित्व, द्विथक्त्व आदि गुण, 
क्रिया-विभाग क्रम से नष्ट होने वाले तंयोग एवं आकाश और आत्मा के विशेष गुण। ये 
तीन प्रकार के अयुतसिद्ध पदार्थ तो 'अविनश्यत्‌? पद से रहित उत्त परिभाषा से संण्हीत 
होंगे परन्तु जिन अयुतसिद्ध पदार्थों में आश्रयभूत पदार्थ के नाश से आश्रित पदार्थ का 
नाश होता है उनका संग्रह न हो सकेगा, जैसे तन्‍्तु के नाश से नष्ट होने बाले प८ और 
तन्दु के गुण एवं कर्म । आशय यह है कि, तन्तु पट का समवायिकारण है और तन्तुसंथोग 
असमवाविकारण है, पथ्का नाश कभी तन्तु के नाश से, कमी तस्तुसंगोग के 
नाश से और कभी दोनो के नाश से होता है, तो जन्न तन्तुसंबोग के माश से पट 
का नाश होगा तब तो पट अपने पूरे समय में तन्तु में आश्रित ही रहेगा पर जब 
तन्तुनाश से अथवा तन्तु और तन्तुसंबोग दोनो के नाश से पट का नाश होगा तब 
कारण-कार्य में पौर्बापर्य का नियम होने से तन्तुनाश पहले होगा और पद्नाश बाद में 
होगा | फछतः एक ही क्षण सही पर तस्तुनाश के उत्पत्ति-क्षण में पट तन्त में अनाश्ित 
ही रहेगा | तो इस प्रकार तन्‍्ठ और पढ के मध्य में तन्‍्ठु तो कभी पदश्रित होता ही 
नहीं किन्तु पट भी सदैव तन्तु में आश्रित ही नहीं रहता, इसलिये अयुत्सिद्ध की 
परिभाषा में 'अविनश्यत्‌ः पद का सह्निवेश न करने पर तन्तु के नाश से नष्ट होने 
वार] पठ और तन्तु यह दोनो उक्त परिभाषा से संग्रहीत न हो सकेंगे, “अविनश्यत्‌? 
पद को परिभाषा में रखने पर यह दोप न होगा, क्योंकि उसका अर्थ है विनाशसामग्री 
से असन्निहित । तन्तुनाश की दशा में पट अविनश्यत्‌ नहीं है क्‍योंकि तन्वु-नाश पथ्नाश 
का चरम कारण है अतः उस दशा में अपने विनाश की सामग्री के साथ होने से 
वह विनश्यत्‌ है न कि अविनश्वत्‌, अविनश्यत्‌ तो अपने जन्मकाछ से अपने आश्रयभूत 
तन्तुओं और अपने उत्पादक तन्ठ॒संयोगों के स्थितिकाछ तक ही रहता है और उतने 
काल में वह तन्तु में आबित ही रहता है | - 


' उक्त परिभाषा में यदि “अपराश्रितः शब्द को न रखा जायगा तो “ययोः मध्ये एकम 
अविनश्यत्‌ एवं अबतिष्ठते तौ अयुतसिद्धौं? इतना ही बचेगा और यदि उतने को ही 
पूरी परिभाषा माना जायगा तो कपाछ और घटध्वंस भी अयुतसिद्ध हो जाय॑गे, क्‍योंकि 
उन दोनो में घव्ध्बंस सदा अविनश्यत्‌ ही रहता है, “अपराश्रित” को परिमाषा में 
सन्निविष्ट रखने पर यह दोप न होगा, क्योंकि कपालनाश के बाद घट्ध्वंस अविनश्यत्‌ 
तो रहता है पर अपराश्रित-कपालाश्रित नहीं रहता | यदि यह कहा जाय कि इस अकार 
का दोप तो 'अपराधित' शब्द रखने पर भी होगा, जैंसे आत्मा में ज्ञान आदि का ध्वंस- 
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सदैव अविनश्यत्‌ और अपराश्रित-आत्माश्रित ही होता है अतः उक्त परिभाषा में पययो: 
मध्ये! का आर्थ 'ययोः भावयोः मध्ये? करना होगा तो फिर किसी भी ध्वंस और उसके 
आश्रय में अयुतसिद्धत्व की आपत्ति न होगी, अतः “अपराधित” शब्द के रखने का 
उक्त प्रयोजन नहीं सिद्ध हो सकता, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि 'अपराश्रित' शब्द के 
अभावं में च्वंस और उसके आश्रय में अयुततिद्धत्व की आपत्ति न होने पर भी घट 
और आकाश में अयुतसिद्धत्व की आपत्ति होगी क्योंकि उन दोनो में आकाश 
सदा अविनश्यत्‌ ही रहता है, और “अपराश्रित” शब्द के रहने पर यह दोप न होगा 
क्योंकि आकाश अनश्रित द्रव्य होने के कारण अपराश्रित नहीं होता | इस पर यदि 
यह कहा जाय कि इस दोप का परिहार तो केवल आश्रित” शब्द के सन्निवेश से 
हो जायगा “अपर! शब्द के उपादान की सार्थकता फिर भी नहीं होगी, तो यह कहना 
भी ठीक नहीं है, क्योंकि उस स्थिति में वृक्ष और पक्तची भी अयुतसिद्ध हो जञायंगे 
क्योंकि उन दोनो में दोनो ही अविनश्यत्‌ अवस्था में अपने अपने आश्रयों में आश्रित 
ही रहते हैं | “अपर! शब्द्‌ को रखने पर यह दोप न होगा, क्योंकि 'ययोः मध्ये! का अन्नय 
“अपर! के साथ मानने से 'ययोः मध्ये एकम्‌ अविनश्यद्‌ ययोः मध्ये अपराश्रितमेव 
अवतिश्ते तो अयुतसिद्धो? इस प्रकार परिभापा का स्वरूप होगा; इक्ष और पक्षी इन 
दोनो में कोई भी अविनश्यत्‌ अवस्था में सदा उन दोनो में से किसी अपर में ही 
आश्रित नहीं होता, क्योंकि आपस में असंयुक्त होने के समय वे अविनश्यत्‌ रहते भी 
एक दूसरे में आश्रित नही रहते | 'ययोः मध्ये” का सबन्ध 'एकम? के साथ भी मानना' 
होगा अन्यथा 'एकम्‌ अविनश्यत्‌ ययोः मध्ये अपराश्रितमेव अवतिष्ठते तो अयुतसिद्धो! 
यह परिभाषा का स्वरूप होगा और उस दशा में इच्च और पक्षी में पुन: अयुतसिद्धत्व 
की अतिग्रसक्ति होगी, क्योंकि उन दोनो के बीच चाहे जिस किसी को भी “अपर! शब्द 
से ले उसमें कोई न कोई जैसे उसका रूप आदि अविनंश्यद्‌ अवस्था में आश्रित रहता 
ही है। और जत्र 'ययोः मध्ये? का सम्बन्ध 'एकम? के साथ भी होगा तब यह दोप न 
होगा, क्योंकि इच्त और पक्षी के मध्य में से कोई भी एक बृक्षया पक्षी उन दोनों में 
से किसी भी अपर में-पक्छी या इच्त में अपने अविनश्यत्‌ अवस्था में आश्रित ही नहीं 
होता । इसी प्रकार उक्त परिभाषा में यदि एवं शब्द को न रखा जायगा तो मी 
वृक्ष और पक्ती में अयुतसिद्धत्व की प्रसक्ति होगी क्योंकि उन दोनो के संयुक्त रहने के 
- समय उन दोनो में से एक-णचक्ली अपनी अविनश्यत्‌ अवस्था म॑ अपर-इच्त म॑ आश्रित 
रहता है, 'एब? शब्द को परिभाषा में सन्निविष्ट रखने पर यह दोष न होगा, क्योंकि 
उन दोनो के असंयुक्त रहने के समय पक्षी अविनश्यत्‌ होते -हुए भी इच्त में आश्रित 
नहीं रहता | 

अयुतसिद्ध की उक्त-परिभाषां-विषयक प्रस्तुत विचार के समापन के पूर्व 'अविनश्यत्‌र 
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जाति और विशेष. अविनश्यत्‌ रहते हुये क्रम से अवयव,- ग॒ुणीद्धव्य; क्रियावान:मूर्त 
द्रब्य, व्यक्ति और नित्य द्रव्य में आश्रित ही होकर अवस्थित होते हैँं। उनमें जो 
अनित्य हैं वे जब विनश्यत्‌ अवस्था में पहुंचते हं---उस समय वे अनाश्रित ही अवस्थित 
होते हैं; जैसे तन्तुनाश के समय पट और आश्रयनाश के समय गुण । किसी मी पदार्थ 
की विनश्यत्‌ अवस्था उसी समय होती हे जब्र उसके विनाश की पूरी सामग्री सन्नि- 
हित होती है। तन्तठुनाश पठनाश का चरम कारण है और कारण-कार्य में पीवायन 
होना आवश्यक है अतः तन्तुनाश को पथ्नाश के अव्यबहित पूर्व ऋण में विद्यमान तथा 
पठनाश को तन्तुनाश के दूसरे क्षण में उत्पद्ममान मानना होगा | इसी प्रकार आश्रयनाश 
भी गुणनाश का चरम कारण होता है अतः उसे भी गुणनाश के अव्यवहित पूवर चैण 
में विद्यमान तथा गुणनाश को आश्रयनाश के दूसरे क्षण में उत्परद्यमान मानना होगा | 
-इसलिये तन्तुनाश के जन्मक्षुण में पट और तन्तुगत गुणों का अनाथित होकर अवस्थित 
रहना अपरिहार्य॑ है, क्योंकि ध्यंस और प्रतियोगी में कालिक विरोध--एककाल में अव- 
स्थित न होने का नियम होने के कारण तन्तुनाश के जन्मक्ण में तन्‍्ठ॒नाश ही रहेगा 
तन्तु नहीं रहेगा किन्तु पट एवं तन्त॒गत गुण उस क्षण में भी रहेंगे क्योंकि उनके नाश 
का कारण नन्तुस्वरूप आश्रय का नाश उस छण के पूर्व नहीं था अपि तु उसी छुण मे 
उपस्थित हुआ है अतः उनके नाश को उस क्षण में न होकर अगले छण में होना है, 
इस प्रकार पट तथा तस्तुगत गुणों का नाश होने के पूर्व जब तन्तुस्वरूप आश्रय नष्ट 
'हो जाता है और तन्तु से अन्य कोई उनका आश्रय होता नहीं तों उस समय एक 
च्षण के लिये उनका अनाश्रित होकर अवस्थित रहना अनिवार्य है | 
तन्तु और पठ भी अवयव और अवयवी हैं अतः अयुतसिद्ध हैं और इसी नाते उनमें 
-समवाय सम्बन्ध है | तात्पर्य यह है कि अवयब और अवयबी होने के नाते तन्द॒ और 
पट दोनो जितने समय तक रहते हैं उतने समय तक उनमें से अवयवी-पट अवयव-तन्त॒ु में 
आश्रित ही रहता है, इस लिये यतः पट अपनी अविनश्यत्ता के पूरे समय अर्थात्‌ विनाश 
के चरम कारण तन्तुनाश का सन्निधान होने के पूर्व अपने सारे समय में तन्तु में आश्रित 
ही रहकर अवस्थित होता है अतः तनन्‍्तु और पढ अयुतसिद्ध हैं, अयुतसिद्धों में 
समवाय सम्बन्ध का नियम है इसलिये उन दोनो में समवाय सम्बन्ध है। ठरी और 
'पठ में अयुतसिद्धत्व का अमाव है अतः उनमें समवाय सम्बन्ध नहीं है | तुरी और पट 
में अथुतसिद्ध क्‍यों नही है! इस प्रश्न का उत्तर यह है कि उन दोनों में कोई मी अपनी 
अविनश्यत्ता के सारे समय में दूसरे में आधित ही नहीं रहता, जैसे न तुरी ही पयश्नित ही 
होकर अवस्थित होती और न पट ही तुरी में आश्रित ही होकर अवस्थित होता है किन्तु 
दोनो अपनी अविनश्यत्‌ अवस्था में कभी-कमी पर्याप्त रूम्बे समय तक एक दूसरे से दूर 
रहते हैं, फिर एक दूसरे में आश्रित होकर रहने की बात ही क्‍या है | इसलिये अथुत- 
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यत्समवत कायमुत्पयत तत्त्‌ समवायिकारणम्‌ । अतस्तन्तुरेव ससयायकारण 
पटस्य, न तु तुयाद्‌। पटम्व स्वगतरूपादे' समयायिकारणम्‌ | एवं सृत्पिण्डाडाप 
घटस्य ससवायिकारण, चटश्न स्वगततरुपादे समवायकारणम्‌ | 


सिद्ध न होने से उनमें समवाय सम्बन्ध नहीं होता किन्तु सान्निध्य का अवसर होने 
पर उनमें संयोग ही सम्बन्ध होता है | 

अयुतसिद्ध और उनके बीच सम्मावित सम्बन्ध के विषय में जो कुछ चर्चा 
अब तक की गई उससे यह स्पष्ट हो जाता है कि अम्रुक कारण से तन्तु और पट 
अयुतसिद्ध हैं और ऐसा होने से उनमें समवाय सम्बन्ध है एवं पद तन्तु में समवेत--- 
समवाय सम्बन्ध से आश्रित है। 

कारण के तीन भेद बताये गये हैं---समवायिकारण, असमवायिकारण और निमित्त- 
कारण | अब क्रम से उनका लक्षण बताया जायगा | उनमें समवायिकारण का लक्षण 
इस प्रकार है-- 


जिस पदार्थ में कार्य समवेत---समवाय सम्बन्ध से आश्रित होकर उत्पन्न होता है 
अर्थात्‌ उत्पत्ति के समय ही कार्य जिसमें समवाय सम्बन्ध से आश्रित हो जाता है, 
अथवा यों कहा जाय कि समवाय सम्बन्ध से कार्य के प्रति तादात्म्य सम्बन्ध से जो कारण 
'होता है, वह कार्य का समवायिकारण--समवाय सम्बन्ध से कार्य का आधारभूत 
कारण होता है। पट यतः तन्तु में ही समवेत होकर उत्पन्न होता है तुरी आदि में नहीं 
अतः तन्त ही पट का समवायिकारण है तुरी आदि नहीं, तुरी आदि तो उसका एक 
निमित्तकारण-मात्र है| 

पढे स्वगत--अपने में उत्पन्न होने वाले रूप आदि. शुणों का एवं यथावसर स्व में 
उत्पन्न होने वाले कर्म का समवायिकारण होता है। इसी प्रकार झत्पिण्ड-मिट्टी का 
कपाल्ाव्मक लोंदा भी घट का समवायिकारण होता है, क्योंकि घट उसमें समवेत होकर 
उत्पन्न होता है और दण्ड आदि उसका समवायिकारण नहीं होता क्‍योंकि दण्ड आदि 
में बह समवेत होकर नहीं उत्पन्न होता, अतः दण्ड आदि उसका निमित्तकारण-मात्र 
होता है | घट भी स्वगत रूप आदि झुणों तथा यथावसर स्थ में उत्पन्न होने वाले कर्म का 
-समवायिकारण होता है। 

इस सन्दर् में यह प्रश्न उठ सकता है कि समवायिकारण के कई उदाहरण क्‍यों 
दिये गये, जेंसे पट के लिये तन्तु और पट्गत रूप आदि के लिये पद, एवं घट के लिये 
मृत्यिण्ड और घटगत रूप आदि के लिये शरद । इस प्रश्न के उत्तर में यह कहना उचित 
अतीत होता है कि तन्तु और म्ृत्पिण्ड को क्रम से पट और घट के समवायिकारण के 
रूप में जो उदाह्मत किया गया है वह यह बताने के लिये कि जितने भी द्रव्याव्मक 
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ननु यदेव घटादयो जायन्ते तदेव तदूगतरूपादयो<पि,; इति समान- 
क्ाकीनत्वादू - गुणगुणिनो; सब्येतरविषांणवत्‌ कारयकारणभांव. एवं नास्ति 
पीवापयांसावादू, ,अतो ले समवायिकारणं घटादयः स्वगतरुपादानाम्‌ | 
कारणविशेषत्वात्‌ समवायिकारणस्य | 


कार्य होते हूँ वे सत्र सावयव होते हैं और उनके अवयव ही उनके समवायिकारण 
होते है, क्योंकि वे अपने अवयवों भ॑ ही समवेत होकर उत्पन्न होते हैं। यह बात केवल 
एक द्वव्यात्मक कार्य को उदाहरण रूप में प्रस्तुत करने पर स्पष्ट नहीं हो सकती थी 
अतः दो उदाहरणों द्वारा सभी द्र॒व्याव्मक कार्यों के सम्बन्ध में उक्त नियम की सूचना 
दी गई । इसी प्रकार प८ और घट को स्वगत रूप आदि के समवायिकारण के रूप में 
जो उदाह्मत किया गया है वह यह बताने के लिये कि जो द्रव्य उत्पन्न होते हैं वे सब 
अपनी उत्पत्ति के समय निर्गुण और निष्क्रिय होते हैं, क्योंकि द्रव्य जब स्वगत गुण 
और क्रिया का समवायिकारण है तो उनमें पौर्वापर्य अर्थात्‌ द्रव्याव्मक कारण का 
गुणाव्मक कार्य के पूव और शुणात्मक कार्य का द्रव्यात्मक कारण के बाद होना आवश्यक 
है, क्योंकि कारण और कार्य के जो छक्षण बताये गये हैं कि 'अनन्यथासिद्धनियतपूर्व- 
भावित्व॑ कारणत्वम!ः और “अनन्यथासिद्धनियतपश्चादभावित्वं कार्यत्वम! उनके 
अनुसार कारण और कार्य की यही कसौटी है कि कारण कार्य से पहले हो और कार्य 
कारण के बाद | यहां यह ज्ञातत््य हें कि द्रव्य नियुण तो केवछ अपनी उत्पत्ति के ऋण: 
में ही होता है, दूसरे क्षुण उसमें रूप आदि कतिपय गुणों का उदय हो जाता है, 
क्योंकि अवयवगत रूप आदि उनके कारण द्रव्य के जन्मकण में सन्निहित रहते हैं पर 
निष्क्रिय तो दूसरे क्षण तक रहना पड़ता है क्योंकि क्रिया के कारणभूत संयोग आदि. 
गुणों का सन्निधान द्रव्य के जन्मक्षुण में नहीं रहता । हां तो यह नियम भी केवरू एक 
जन्यद्रव्य को उदाहरणरूप में प्रस्तुत करने पर शात नहीं हो सकता था अतः रूप आदि 
के समवायिकारण के रूप में दो जन्यद्र॒व्य उदाह्गत किये गये | 

स्वगत रूप आदि गुणों के समवायिकारण के रूप सें जो घट आदि का उदाहरण: 
दिया गया है उसके विषय में यह शझ्ढ होती है कि समवायिकारण का यह उदाहरण 
ठीक नहीं है, क्योकि जिस समय घट आदि द्वब्यों की उत्पत्ति होती है उसी समय उसमें 
रूप आदि गणों की भी उत्पत्ति होती है यह मानना आवश्यक है क्योंकि इस मान्यता के 
कई कारण हूँ एक तो यह कि घट आदि द्रव्य कभी एक क्षण भी निगुण नहीं देखे 
जाते, दूसरा यह कि यादें अपने जन्मक्षुण में वे निशुण होंगे तो दूसरे क्षण उनका 
चाक्षुप्र प्रथक्ष नही हो सकेगा, क्‍योंकि द्वव्य के चाक्षुप पत्यक्त के कारणयूत रूप आदि 
गुण पूच म॑ विद्यमान न रहेंगे, तीसरा कारण यह है कि घट आदि द्रव्य अपने जन्मक्षण 
में यदि निगुण हीगे तो उस क्षुणवें द्रव्य हीन कहे जा सकेंगे, क्योंकि द्रव्य का 


तकभाषा ॥॒ हे 


अन्नोच्यते--न गुणगुणिनोः समानकालीनं जन्म । किन्तु द्रव्य निर्गुणमेव 
प्रथममुत्पग्मते, पश्चात्‌ वत्समवेता गुणा उत्पच्यन्ते। समानकालोलत्तो तु गुणं- 
गुणिनोः समानसामग्रीकत्वादू भेदो न स्यात्त्‌ , कारणभेद्नियतत्वात्‌ कार्यभेदस्य। 
तस्मात्‌ प्रथमे क्षण निगुण एव घट उत्पद्मते, गुणेभ्यः पूर्वभावीति भवति 
गुणानों समवायिकारणम्‌ । तदा कारणमेदोउप्यस्ति, घटो हि घट प्रतिन 
कारणमेकस्थेव पोर्वापर्याभावात्‌ । न हि स एवं तमेव प्रति पूर्वभावी 
पद्चाद्भावी चत्ति | ग्रुणान्‌ प्रति तु पूर्वभावित्वाद्धवति गुणानां समवायिकारणम्‌ | 


लक्षुण है । गुण, जो उस चछुण में उनमें अनुपस्थित रहेगा। तो इस प्रकार जब घट 
आदि के जन्म के समय ही उनके रूप आदि गुणों का भी जन्म होना आवश्यक है तत्र 
गुण और गुणी में समानकालीनत्व--सहोत्यक्षत्व होने से ठीक उसी प्रकार कार्यक्रारण- 
मात्र न हो सकेगा जैसे पशु के एक साथ उत्पन्न होने वाले दाहिनी और जाई दो सींगों 
में कार्यकारणभाव नहीं होता, क्योंकि कारण और कार्य में जब्र पूर्वभावित्व और पश्चाद्‌- 
भावित्व का नियम है तब सहभावी पदार्थों में कार्यकारणभाव किस प्रकार हो सकेगा | 
और इस प्रकार जब घटादिगत रूपादि शु्ों और घटादि द्वृब्यों में कार्यकरारणभाव ही 
नहीं सम्भव है. तंत्र यह निर्विबाद रूप से मानना होगा कि घटादि द्रव्य स्वगत रूपादि 
गुणों के समवायिकारण नहीं हो सकते क्‍योंकि समवायिकारण एक विशेष कारण है। 
अतः जिसे सामान्य कारण की ही योग्यता नहीं प्रात्त है बह विशेष कारण केसे हो 
सकता है | 
> उक्त शह्ल के उत्तर में यह कहा जाता है कि गुणी और गुण का जन्म एक काल 
में नहीं होता किन्तु द्रव्य पहले निर्गुण ही उत्पन्न होता है, उसमें समवेत गुण पीछे 
उत्पन्न होते हैं, यदि गुण और गुणी का जन्म एक काल में माना जायगा तो ग्रुणी को 
कारण-सामग्री को ही गुण का उत्पादक मानना होगा क्योंकि शुणी द्रव्य की और द्रब्य- 
“गत गुण की यदि भिन्न-भिन्न कारणसामग्रियां मानी जायेगी तो नियमेन उनका एक 
समय में ही सन्निधान आवश्यक न होगा और उस दशा में एक काछ में ही द्वव्य और 
तदूगत गुणों की उत्पत्ति का नियम्र न बन सकेगा । 
और जब द्रब्य और तद्गत गुण की उत्पादक सामग्री एक होगी तन्र उन दोनों में 
भेद न हो सकेगा क्योंकि कारणसेद से ही अर्थात्‌ मित्र सामग्रियों से उत्पन्न होने से ही 
कार्यों में मेद होता है। इसलिये यही मानना उचित दे कि पहले क्षुण में घद निर्गुग 
ही उत्पन्न होता है और इसलिये स्वसमवेत्त गुणों के पूर्व में होने के नाते वह अपने गुणों 
का सम्रवायिकारण होता है। ऐसा मानने पर घढ एवं तदूगत गुणों के कारणों में भेद 


४ 


हे तर्कभाषा 


नन्वेवं सति प्रथमे क्षण घटो<चाक्षुषः स्थादू अरूपिद्रव्यत्वादू वायुवत्‌ । तदेव 
हि द्रब्यं चाक्षुषं, यन्महत्त्वे सत्युद्भूतरूपवत्‌ | अद्वव्यं च स्थात्‌ , गुणाश्रयत्वा- 
भाषात्‌ | शुणाश्रयो द्रव्यम्‌! इति हि द्रव्यलक्षणम्‌ । 


संत्यम्‌, प्रथम क्षण घटो यदि चक्षुषा न गृह्मते, तदा का नो हानिः ! 
न हि सगुणोतत्तिपक्षे्पे निमेषाचसरे घटो गृह्मते। तेन व्यवस्थितमेत- 
न्रिगण एवं प्रथम॑ घट उत्पय्ते, ट्वितीयादिक्षणेपु चहुषा गृह्मयते। न च 
प्रथमे क्षण शुणाश्रयत्वाभावादद्र॒व्यत्वापत्तिः, समवायिकारणं द्रव्यम्‌! इति द्वव्य- 
लक्षणयोगात्‌ , योग्यतया गुणाश्रयत्वाच्च । योग्यता च गुणात्यन्ताभावाभावः । 


भी: हो सकेगा, क्योंकि एक वस्तु में पौर्वापर्य का अभाव होता है अर्थात्‌ यह सम्भव 
नहीं है कि वही वस्तु उसी बस्तु के प्रति पूव॑ंभावी भी हो और पश्चाद्धावी भी हो अतः 
घट अपने आप का कारण तो नहीं होगा परन्तु अपने गुणों के. प्रति पूर्वभावी होने से 
उनका समवायिकारण होगा | 


घट को प्रथम क्षण 'में-- अपनी उत्पत्ति के क्षण में निर्ुण मानने पर कई शड़्लायें 
होती हैं, एक तो यह कि यदि घट प्रथम क्षण में निर्युण होगा तो उस क्षुण में उसका 
चाक्षुष प्रत्यक्ष न हो सकेगा क्‍योंकि उस क्षण वह एक नीरूप द्वव्य होगा और जो 
नीरूप द्रव्य होता है उसका चाक्तुप प्रत्यक्ष नहीं होता जैसे नीरूप होने से वायु का 
चाक्तुष प्रत्यक्ष नहीं होता । यह नियम है कि चाक्तुष प्रत्यक्ष उसी द्रव्य का होता है 
जिसमें महत्व और उद्भूत रूप रहता है और प्रथम क्षण में घट के निशुंण होने. से 
उस सप्तय उसमें महत्त्व ओर उद्भूत रूप ये दोनों गुण नहीं रहते अतः उस समय 
घट का चाक्तुप प्रत्यक्ष नहीं हो सकता |. 


दूसरी शज्ला यह होती है कि यदि घट प्रथम क्षुण में निर्ुण ही उत्पन्न होगा तो 
गुण का आश्रय न होने से उस समय वह द्रव्य न हो सकेगा क 


योंकि, गुण का आश्रय 
ही द्रव्य होता है, यह द्रव्य का छक्षण है | 


इन दोनों शज्लाओं के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि यह ठीक है कि प्रथम क्षण 
में यदि घट निर्शुण होगा तो उस समय उसका चाह्तुष प्रत्यक्ष न हो सकेगा पर यदि उस 
समय उसका चाज्षुष प्रत्यक्ष न हो तो हमारी--निर्मुण द्रव्य की उत्पत्ति मानने वालों 
की हानि क्या होगी, क्‍योंकि जो सगरुण द्रव्य की उत्पत्ति मानते हैं उनके.मत में 
भी उच्तत्ति क्षण में घट का प्रत्यक्ष होता ही है यह नहीं कहा जा सकता क्योंकि 
जिस ज्ञ॑ण घट का जन्म होता है उसी क्षण यदि आंख की पछक गिर जाय, आंख मुद 


सर्कभापा धर 


'जाय तो उस क्षण घट के सगुण होते हुये भी उसके साथ चक्तु का संयोग सन्निकर्प 
न होने से उसका चाक्तुप प्रत्यक्ष नहीं हो सकता इसलिये यही निश्चित मत है कि घट 
अथम क्षण में निर्गुण ही उत्पन्न होता है, चक्तु से उसका प्रत्यक्ष उस समय नहीं, किन्द 
वूसरे-तीसरे आदि क्षुणों में ही होता है । 
प्रथम क्षण में घट के निर्मुण होने से उस समय उसमें गुण का आश्रयत्व न होने 

के नाते वह द्रव्य न हो सकेगा, यह जो शह्ला की जाती है वह उचित नहीं है क्योंकि 
“गुणाभ्यो द्रव्यमः? जो गुण का आश्रय हो वह द्रव्य है, द्रव्य का यह रूक्षण न 
मानकर समवायिकारणं द्रव्यम! जो किसी कार्य का समवायिक्रारण हो वह द्वव्य है, 
द्रव्य का यह लक्षण माना जायगा और यह छक्षुण द्रव्य में उसके उत्पत्ति-क्षण में 
भी है क्योंकि दूसरे क्षण में उत्पन्न होने वाले स्वगत गुणों का वह उस समय भी 
समवायिकारण है। इसपर यह शड्जा हो सकती है कि हस दूसरे लक्षण को मान्यता 
देने पर दूसरे क्षण में उत्पन्न होने वाले अपने गुणों के प्रति समवायिकारण होने से 

जन्य द्रव्य अपनी उत्पत्ति के सम्रय तो द्रव्य हो जायगा पर अपनी विनाशावस्था में 
अर्थात्‌ अपने विनाश के अव्यवहित पूर्व छण में द्वब्य न हो सकेगा क्‍योंकि अगले 
क्षण अर्थात्‌ उसके विनाश-क्षण में उसमें किसी समवेत कार्य का जन्म न होने से 
उसकी विनश्यत्ता के क्षण में उसमें किसी कार्य का समवायिकारणत्व नहीं है, इसके 
समाधान में यह कहा जा सकता है कि सम्रवायिकारणत्व को द्वव्य का लक्षुण न 
मानकर समवायिकारणयोग्यत्व को द्रव्य का लक्षुण माना जायगा अतः विनश्यदवस्थ 
द्रव्य में समवायिकारणत्व न होने पर भी उस समय उसमें द्वव्यत्व--द्वज्यपदा र्थत्व का 
लोप न होगा क्योंकि समवायिकारणता का अबच्छेदक द्वव्यत्व जाति ही समवायिकारण 
योग्यता है और वह विनश्यद्वस्थ द्रव्य में भी विद्यमान है, इस प्रकार सूक्ष्म दृष्टि से 
द्रव्य-लक्षण की समीक्षा करने पर 'गुगाश्रयों द्रव्यम)! इस लक्षुण को भी 'गुणाश्षययो ग्य॑ 
द्रव्यम! के रूप में द्रव्य का छलत्षण मानकर जन्य द्रव्य में उसके जन्म-क्षुण में 
गुणाश्रययो ग्यत्व लक्षण के द्वारा द्रव्य पदार्थत्व का उपपादन किया जा सकता है 

क्योंकि युगात्यन्ताभाव-ग्रतियो ग्रिव्यधिकरण ग्रणामाव का अभाव ही गुणाश्रययोग्यता है 

और वह जन्य द्रव्य में उसके उत्पत्ति-क्षण में भी है क्‍योंकि जन्य द्रव्य में उसकी 

उत्पत्ति के समय यद्यपि गुणाभाव है पर दूसरे क्षण में उसमें गुणाभाव के प्रतियोगी 

गुण का उदय होने से वह अभाव प्रतियोगिव्यधिकरण नहीं है अतः प्रतियोगिव्यधिकरण 

गुणाभाव का अमाव द्वव्य को उत्पत्ति के क्षण में भी द्रव्य में वियमान है। इसलिए 

यह सिद्धान्त सर्वथा सभीचीन है कि प्रथम क्षुण में-अपनी उत्पत्ति के क्षुण में द्रव्य 

नियुंग ही उत्पन्न होता है और रूप आदि उसके समवेत गुण उसमें दूसरे क्षण 

उत्पन्न होते हैं | 


पूर्‌ तकभापा' 


असमवायिकारणं तदुच्यते-यत्समवायिकारणग्रत्यासन्नमवधृतसामथ्यम्‌ ॥ 
यथा तन्तुसंयोगः पटस्याइसमवायिकारणम्‌ , तन्तुसंयोगस्य गुणस्य पटसमवायि- 
कारणेबु तन्तुपु गुणिषु समवेतत्वेन समवायिकारणत्प्रयासन्नस्वाद्नन्यथासिद्ध- 
नियतपूर्वेभावित्वेन पट प्रति कारणत्वाच्च | 


असमवायिकारण शब्द का सीघा अर्थ है---असमवायी कारण अर्थात्‌ किसी 
कार्य का वह कारण, जो उसका समवायी-समवाय सम्बन्ध से आश्रय न हो, किन्तु इस 
शाब्दिक अर्थ को असमवायिकारण का रकूण नहीं माना जा सकता, क्योंकि यदि इसे 
छच्षण माना जायगा तो निमित्त कारण में अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि निमित्त कारण भी 
काय का समवाय सम्बन्ध से आश्रय नहीं होता, जैसे दण्ड, चक्र आदि घट का निमित्त 
कारण है और घट का समवायी नहीं है, अतः शब्द लम्य अर्थ को व्यागकर असम- 
वायिकारण का रछक्षुण इस प्रकार बताया जा रहा है कि-- 


जो किसी कार्य के समवायिकारण सें प्रत्यासन्न-विद्यमान होता है तथा जिसमें उस 
कार्य के प्रति सामथ्यं-छारणत्व अवधुत-निश्चित होता है, वह उस कार्य का असमवायि- 
कारण होता है। उदाहरणार्थ तन्त॒ुसंयोग को छिया जा सकता है | तन्तुसंयोग एक गुण 
है, वह पट के समवायिकारण तन्तुरूप गुणी में समवेत होने से पट के समवायिकारण में 
प्रत्यासन्न है तथा पट के प्रति अन्यथासिद्ध न होने से एबं पट के प्रति नियत पूर्ववर्ती 
होने से उसमें पट के प्रति सामरथ्य-कारणत्व निश्चित है। 


असमवायिकारण के इस लकछंणमें से समवायि शब्द को हटा कर यदि “यत्कारण- 
प्रत्यासन्नमवधुतसामर्थ्य तद्समवायिकारणम? जो किसी कार्य के कारण में प्रत्यासन्न तथा 
उस कार्य के कारण रूप में निश्चित होता है, वह उस कार्य का असमवायिकारण होता 
है! यह लक्षण किया जायगा तो चक्तु-घट संयोग में, जो घर-चाक्तषुप का निमित्त कारण 
है, घव्चाज्षुष के असमवायिकारणत्व की अतिप्रसक्ति होगी, क्योंकि प्रत्यक्ष के प्रति 
विपय के निम्मित्त कारण होने से घढ घट्चाक्लुष का निर्मित्त कारण है और चक्लु-घट 
संयोग उसमें प्रत्यासन्न है तथा प्रत्यक्ष में इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष के निमित्त कारण होने से 
वह घव्चाक्षुष के कारण रूप में निश्चित है । और जब असमवायिकारण के छक्तुण में 
'समवायिकारणे प्रत्यासन्नम? का सन्निवेश होगा तो उक्त अतिप्रसक्ति न होगी, क्योंकि घट 
घटचाक्षुप्र का समवायिकारण नही है, अतः उसमें प्रत्यासन्न चन्नु-घट्संयोग घट्चाज्लुष के 


समवायिकारण में प्रत्यासन्न न होने से उसके प्रति असमवायिकारण होने की अहंता न 
ग्राप्त कर सकेगा | 


नतकमाषा धू३ 


असमवायिकारण के उक्त लक्षण में से विशेष्य भाग अथांत्‌ 'अवधुतसामर्थ्य! अंशको 
“निकाल कर यदि “यत्समवायिकरणे प्रत्यासन्न॑ तदसमवायिकारणम--जो किसी कार्य के 
समवायिकारण में प्रत्यासन्न होता है वह उस कार्य का असमवायिकारण होता है, इतना 
ही लक्षण किया जायगा तो किसी कार्य के प्रति जो अन्यथासिद्ध है अथवा नियतपूर्व॑वर्ती 
नहीं है किन्तु उस कार्य के समवायिकारण में प्रत्यासन्न है उसमें उस कार्य के असम- 
वायिकारणत्व की अतिप्रसक्ति होगी, जेसे तन्तुरूप एवं तन्तुमक्षिकासंयोग पट के प्रति 
अन्यथासिद्ध और अनियत पूर्ववर्ती होने से पट के समवायिकारण तस्तु में प्रत्यासन्न होने 
पर भी पट के असमवायिकारण नहीं हैं किन्तु असमवायिकारण के छक्षण में 'अवथुत- 
सामथ्य! भाग के न रहने पर उनमें पट के असमवायिकारणत्व की अतिप्रसक्ति 
अनिवाय है । 
असमबायिकारण के उक्त लक्षुण में से 'अवधुत” शब्द को हटाकर यदि “यत्समवायि- 
-कारणे प्रत्यासन्नं समर्थ तदसमवायिकारणम?--जो किसी कार्य के समवायिकारण में 
प्रत्यासन्न हो और उस कार्य के प्रति समर्थ-कारण हो वह उस कार्य का असमवायिकारण 
होता है, यह लक्षण किया जायगा तो यह अपने ज्ञान में आत्माश्रय दोष से ग्रस्त हो 
जायगा | कहने का तात्पर्य यह है कि यदि असमवायिकारण के लक्षण में कारणत्व का प्रवेश 
होगा तो लक्षुण के ज्ञान में कारणत्व के ज्ञान की अपेज्ञा होगी और असमवायिकारण में 
-कारणत्व का ज्ञान असमवायिकारणत्व के रूप में ही होगा क्योंकि असमवायिकारण में जो 
कारणता होगी बह असमवायिकारणतारूप ही होगी, फलतया असमवायिकारण के कारणता- 
घटित लक्षण के ज्ञान में असमवायिकारणता के ही ज्ञान की अपेक्षा हो जाने से लक्षण 
अपने शान में आत्माश्रयग्रस्त हो जायगा | और जत्र अवधृत शब्द रखा जायेगा तत्र 
लक्षुण में कारणत्व का सन्निवेश नहीं होगा । किन्तु कारणत्वेन अवधुतत्व का सन्निवेश 
होगा | उस दशा में लक्षणजश्ञान में कारणत्व के ज्ञान की अपेक्षा न होकर कारणत्वेन 
अवधृतत्व के शान की अपेक्षा होगी और वह ज्ञान कारण शब्द के व्यवहार द्वारा 
सम्पन्न हो जायगा । आशय यह है कि जिस बस्तु में जिस कार्य के कारणत्व का 
व्यवहार उपलब्ध होगा उस वस्तु में उस कार्य का कारणत्व अवबूत है यह कल्पना हो 
जायगी। क्योंकि व्यवहार के प्रति व्यव॒हर्तन्य का निश्चय कारण होता है अतः जिस वस्तु 
-में जब तक जिस व्यवहर्तव्य का निश्चय न होगा, तब तक उस बस्तु में उस व्यवहर्तव्य 
का व्यवहार ही नहीं हो सकता | फलतया तन्तुसंयोग में पटकारणत्व की अज्ञानद्शा में 
भी पटकारणत्व के व्यवहार को देख कर पटकारणत्वेन अवधुतत्व का ज्ञान प्राप्त किया 
न्‍जा सकेगा । 
लक्षण में से पूरे विशेषणभाग को निकाछ कर यदि अवधुतसाम्यमात्र को असम- 
वायिकारण का लक्षण माना जायगा तो समवायिकारण और निमित्तकारण में भी 


पड तब भापार 


एवं तन्तुरूप पटरूपस्य असमवायिकारणम्‌ | 


असमवायिकारणत्व की अतिप्रसक्ति होगी, अतः विशेषण भाग को छरूछुण में रखना 
अनिवार्य है। 


जो जिस कार्य के समवायिकारण में प्रत्यासन्‍नन तथा अवधृुतसामर्थ्य होने पर भी' 
उस कार्य का असमवायिकारण नहीं माना जाता छक्तण में तत्तदू भिन्नत्व का निवेश मी 


करना होगा, अतः शान आदि में इच्छा आदि के असमवायिकारणत्व की अति- 
प्रसक्ति न होगी | 


इसी प्रकार तन्तु का रूप पट के रूप का असमवायिकारण होता है | 
प्रश्न होता है कि असमवायिकारण के रूछुण को हृदयंगम कराने के लिये कोई एकः 
उदाहरण पर्याप्त था तो फिर तन्तुसंयोग और तन्तुरूप यह दो उदाहरण क्‍यों प्रदर्शित 
किये गये ! उत्तर में यह कहा जा रुकता है कि कार्य दो प्रकार के होते हैं-भावात्मककार्य: 
और अभावात्मक कार्य | उनमें अभावात्मक कार्य को ध्वंस कहा जाता है। वह केबल 
निमित्त कारणों से उत्पन्न होता है उसमें समवाथिकारण और असमरवायिकारण की 
अपेक्षा नहीं होती । भावात्मक कार्य तीन होते हैं-द्रव्य, गुण और कर्म | इन तीनों की 
उत्पत्ति सें समवायिकारण, असमवायिकारण और निमित्तकरण ये तीनों प्रकार के कारणः 
अपेक्षित होते हैं | इस स्थिति में असमवायिकारण का लक्षण बताते हुये यदि उसके छक्ष्य. 
को उदाह्नत करते समय उक्त तीनों मावात्मक कार्यों में से किसी एक के ही असमवचायि- 
कारण को उदाहरण के रूप में प्रस्तुत किया जाता तो अन्य दो भावाव्मक कार्यों के 
असमवायिकारण के सम्बन्ध में कोई प्रकाश न पड़ता, फ़छतया अस»वायिकारण के- 
परिचय का प्रयास नितान्त अधूरा होता | अतः तन्तुसंयोग के उदाहरण द्वारा समस्त 
जन्य द्वव्यों के असमवायिकारणों को संकेतित कर तन्तुरूप के उदाहरण द्वारा उन सभी. 
जन्य गुणों के असमवायिकारणों को संकेतित किया गया जो अपने आधारसूत द्रव्य के 
समवायिकारणगत गुणों से प्रादुर्भूत होते हैं। इन दो उदाहरणों से सभी प्रकार के 
असमवायिकारण सुगम हो जाते हैं| क्‍योंकि जो गुण अपने आधारभूत द्वब्य के 
समवायिकारणगत गुणों से उत्पन्न न होकर प्रकारान्तर से उत्पन्न हो ते हैं उन शुणों के 
तथा कर्म के असमवायिकारण द्वव्य के असमवायिकारणों के समेंशील होते हैं | अर्थात्‌, 
जैसे दव्य के असमवायिकारण अपने कार्य के साथ एक आश्रय में प्रत्यासन्न होते दे 
वैसे ही अकारणगुणपूर्वक गुण तथा कर्म के असमवायिकारण भी अपने कार्य के साथः 
एक आश्रय में प्रत्यासन्न होते हैं| जेसे पाकज रूप आदि का असमवायिकारण अग्नि- 
संयोग अपने कार्य पाकज रूप आदि के साथ पच्यमान घवरूप एक आश्रय में, शान;. 
“डा जादि जाद्मगुणों का असमवायिकारण आत्ममनःसंयोग अपने कार्य शान, इच्छा, 


तक्रभाषा धूपूं 


ननु पटरूपस्थ पटः समवायिकारणम्‌, तेन तद्रतस्येव कस्यचिद्धर्मस्य 
पटरूप॑ प्रति असमवायिकारणत्वमुचित्तमू, तस्येव समवायिकारणप्रत्या. 
सन्नत्वात्‌ न तन्तुरूपस्य; तस्य समवायिकारणप्रत्यासत्यभावात्‌ | 

मेवम्‌, तत्समवबायिकारणससवायिकारणप्रत्यासत्नस्यापि परम्परया 
समवायिकारणप्रत्यासन्नत्वात्‌ | 


आदि के साथ आत्मारूप एक आश्रय में तथा बक्त के पत्ते आदि में होने वाले कर्म- 
कम्पन का असमवायिकारण वायुपर्णसंयोग अपने कार्य कम्पन-कर्म के साथ ब्रक्षपर्णरूप 
एक आश्रय में प्रत्यासन्न होता है | इस लिये किसी एक द्रव्यात्मक कार्य के अस्मवायि- 
कारण में असमवायिकारण के लक्षुण का समन्वय प्रदर्शित कर देने पर सभी अकारण- 
गुणपूर्चक गुण तया कर्म के असमवायिकारणों में उस लक्षण का समन्वय सुगम हो जाता 
है | अतः उस प्रकार के गुण तथा कर्म के अस्मवायिक्वारणों को उदाहरण के रूप में 
प्रस्तुत करने की आवश्यकता नहीं रह जाती | परन्तु कारणगुणपूर्वक गुणों के असमवा- 
यिकारण द्रव्य के असमवायिकारणों से भिन्न स्वभाव के हैं, वे अपने कार्य के साथ एक 
आभध्रय में प्रत्यासन्न न होकर अपने कार्य के समवायिक्रारश के साथ एक आश्रय में 
प्रत्यासन्न होते है, जैसे पठरूप का असमवायिकारण तन्तुरूप अपने कार्य पटरूप के साथ 
पटात्मक एक आश्रय में प्रत्यासन्न न होकर उसके समवायिकारण पठ के साथ तन्तुरूप 
एक आश्रय में प्रत्यासन्न होता है अतः पट के असमवायिकारण तन्तुसंयोग में असमवा- 
यिकारण के लक्षण का समन्वय ज्ञात हो जाने पर भी तन्तुरूप में पटरूप के असमवायि- 
कारण के लक्षण का समन्वय सुशेय नहीं हो सकता | अतः पड के असमवायिकारण तन्तुसंबोग 
को उदाह्वत करने के पश्चात्‌ पटरूप के असमवायिकारण तन्दुरूप को भी इथक्‌ उदाद्वत 
करना पड़ा | 

तस्तुरूप पटरूप का असमवायिकारण है, असमवायिकारण के इस दूसरे उदाहरण के 
सम्बन्ध में यह प्रश्न उठता है कि अभी पूर्त में असमवायिकारण का जो छक्तुण बताया गया 
है उसके अनुसार पट के ही किसी धर्म को पटरूप का असमवायिकारण मानना उचित 
नहीं है क्योंकि तन्तुरूप पटरूप के समवायिकारण प४ में प्रत्यासन्‍्न नहीं है अतः असम- 
वायिकारण के उक्त रक्षुण के सन्दर्भ में तन्तुरूप को पटरूप का असमवायिकारण बताना 
संगत नहीं है | उत्तर में यह कहा जा सकता है कि यह शझ्ला उचित नहीं है, क्योंकि 
जो जिस कार्य के समवायिकारण के समवायिकारण में प्रत्यासन्न होता है वह उस 
कार्य के समवायिकारण में भी परम्पस्या--परम्परासम्बन्ध से ग्रत्यासन्त होता 
है | अतः तन्चुरूप जब पटरूप के समवायिकारण पद के समवायिक्रारण तन्तु में प्रत्यासन्त 


५६ तकभाषा 


निमित्तकारणं तदुच्यते यज्ञ समवायिकारणं, नाप्यसमवायिकारणम्‌, 
अथ च कारण तत्‌ | यथा वेमादिक पटस्य निमित्तकारणम्‌ | 

तदेतद्भावानामेव त्रिविधं कारणमू;। अभावस्य तु॒निमित्तमान्नं, वस्य 
कचिदृप्यसमवायात्‌, समवायस्य तु भावहयधमेत्वात्‌ | 


तदेतस्य त्रिविधस्य कारणस्य सध्ये यदेव कथमपि सातिशयं तदेव 
करणम्‌ | तेन व्यवस्थितमेतरलक्षुणं प्रमाकरणं प्रमाणमिति । 
है तब वह प्ट्रूप के समवायिकारण पट में भी परम्परा सम्बन्ध से अर्थात्‌ स्वसमवायि- 
समवायसम्बन्ध से प्रत्यासन्‍्न है, क्‍योंकि तन्तुरूप के स्वसमवायिसमवाय में 'स्तर? का अर्थ 
होगा तन्तुरूप, उसका समवायी होगा तन्तु और उसमें समवाय है पट का, इसलिये 
स्वसमवायि-समवायसम्बन्ध से तन्तुरूप पदरूप के समवायिकारण पढ में प्रत्यासन्न होने से 
पयरूप का असमवायिकारण हो सकता है | कहने का आशय यह है कि असमबायिकारण 
के उक्त लक्षण में प्रत्यासन्नता केवल समवाय सम्बन्ध से अभिमत न होकर समवाय, 
स्वसमवायिसमदाय इन दोनों में से किसी भी एक के द्वारा विवक्षित है, अतः किसी कार्य 
के समवायिकारण में समवाय सम्बन्ध से प्रत्यासन्त रहने वाछा कारण जेंसे उस कार्य का 
असमवायिकारण होता है वैसे किसी कार्य के समवायिकारण में स्वसमवायि-समवायसम्बन्ध 
से प्रत्यासन्न रहनेवाला कारण भी उस कार्य का असमवायिंकारण होगा । 
न्यायमुक्तावली में असमवायिकारण का लक्षुण- बताते हुये समवाय को कार्थका र्थप्रत्या- 
सत्ति और स्वसमवायिसमवाय को कारणेकार्थप्रत्यासक्ति शब्द से अभिहित किया गया है | 
वैशेषिकद्र्शन के उपस्कार भें इसी सन्दर्भ में समवाय को छघ्वी और स्व्रसमवायि- 
समवाय को मद्ठती प्रत्यासत्ति शब्द से सम्बोधित किया गया दे | 

समवायिकारण और असमवायिकारण का परिचय देने के पश्चात्‌ अब निम्मित्तकारण 
का परिचय दिया जाता है । 
निमित्तकारण-- 

जो जिस कार्य कान समवायिकरारण हो और न असमवायिकारण हो किन्तु 
उस कार्य का कारण हो वह उस कार्य का निमित्त कारण होता दे। उदाहरणाथ्थ पढ के 
निमित्त कारण वेमा आदि को लिया जा सकता दे | वेमा आदि में समवेत होकर पट 
नहीं उत्पन्न होता, वह पट का असमवायिकारण मी नहीं हू क्योंकि वह पट के सम- 
वायिक्रारण तम्तु में समवाय अथवा स्वसमवायिसमयाय सम्बन्ध से प्रत्यासन्न नहीं होता, 
किन्तु पद का कारण द्वोता है क्योकि बह पट के अति अन्यथासिद्ध न होते हुये पट के 
प्रति नियतपू्ंब्ती होता दे भततः वह ( चेमा आदि ) पड का निमित्तकारण होता है | 


सकभाषा प्‌७ 


इस लक्षण में भी कारणत्व का सब्निविश न कर कारणत्वेन निश्चितत्व का ही 
» सन्निवेश करना होगा, अन्यथा वेमा आदि में निमित्तकारणता से अतिरिक्त पटकारणता 
न होने से निभित्तकारणता के रूप में ही पव्कारणता का ज्ञान करना होगा और उस 
'स्थिति में पट की निमित्तकारणता के ज्ञान में उसी के ज्ञान की अपेक्षा हो जाने से 
'निमित्त कारण का कारणत्वघटित लक्षण अपने ज्ञान में आत्माश्रय दोष से अस्त हो 
'जायगा । और जब कारणत्व का सन्निवेश न होकर कारणत्वेन निश्चितत्व का सन्निवेश 
'होगा तत्र निमित्तकारण के लक्षणज्ञान में कारणत्व के ज्ञान की अपेक्षा न होमी किन्तु 
कारणत्वेन निश्चित के ज्ञान की अपेक्षा होगी और वह शान कारणत्व के व्यवहार को 
देखने से ही सम्पन्न हो जायगा | 


समवायिकारण, असमवायिकारण और निमित्तकारण यह तीन प्रकार के कारण 
'भावात्मक कार्यों-द्रव्य, गुण और कर्म के ही होते हैं, अभावात्मक कार्य-ध्यंस का केवल 
निमित्तकारण ही होता है, उसके समबायिकारण और असमबयिकारण नहीं होते क्योंकि 
यह दोनों कारण उसी कार्य के होते हैं जो समवाय सम्ब्नन्ध से आश्रित हो सकता है। 
नसमवाय यतः दो भावात्मक पदार्थों में ही होता है, अतः किसी भी पदार्थ में अमावका 
समवाय न होने से अभावात्मक काये का कोई समवायिकारण तथा असमवायिकारण 
नहीं हो सकता ) 


इन तीन कारणों में से जो द्वी कारण किसी भी प्रकार सातिशय-अन्य कारणों की 
अपेक्षा उत्कृष्ट होता है वही करण होता है | करण के सम्बन्ध में इस संत्तित्त वक्तव्य से 
'यह संकेत मिलता है कि केवल निमित्तकारण ही करण नहीं होता अपि तु स्थिति के 
अनुसार समवायिकारण और असमवायिक्रारण भी करण का पद प्राप्त कर सकते हैं | इस 
संदर्भ में यह शातव्य है कि समवायिकारण और असमवायिकारण कभी करण के रूप में 
व्यवह्गत नहीं होते अतः करण के दो छक्षुण मानने होंगे-एक वास्तव और एक व्यवहा रौ- 
पयिक | सातिशयं कारणं करणम्‌, इसे करण का वास्तव छक्षुण तथा व्यापारवद्‌ 
असाधारण कारणं करणम्‌, इसे करण का व्यवहारौषयिक लक्षण माना जा सकता 
है| समवायिकारण और असमवायिकारण किसी दृष्टि से अन्य कारणों की अपेक्षा सातिशय 
होने से वस्तुदृष्य्या करण तो होंगे पर वह अपने काय॑ के प्रति व्यापारद्वारा कारण न 
होने से करण पद से व्यवह्त न होंगे | 


इस प्रकार प्रमा और करण की व्याख्या पूर्ण होने से प्रमाण का यह लक्षण निश्चित 
हो गया कि जो प्रम्ता का करण होता है वह प्रमाण होता है | 


धूल तकमाषा 


यत्त अनधिगतार्थगन्त्‌ प्रमाणमिति छक्षणम्‌ । तन्न, एकस्सिन्नेव 


घटे 'घटोडयं, घटोड्यम! इति धारावाहिवज्ञानानां गृहीतग्राहिणामग्रासा- 
ण्यप्रसड्भातू । 


न च. अन्यान्यक्षणविशिष्टविषयीकरणादनधिगतार्थगन्द्॒ता, . अ्त्यक्षेण 
सूक्ष्मकालभेदानाकलनात्‌ । कालभेद्प्रहे “हि क्रियादिसंयोगान्तानों चतुर्णा 
यौगपद्याभिमानो न स्यात्‌ । क्रिया, क्रियातों विभागः, विभागात्‌ पूवं 
संयोगनाश४, ततश्वोत्तरसंयोगोत्पत्तिरिति | हि 


कुमारिल भट्ट के अनुयायी मीमांसकों तथा कतिपय बौद्ध विद्वानों ने प्रमाण का 
लक्षुण इस प्रकार किया है कि जो ज्ञान अनधिगतपूर्ब-पूब में अशात अर्थ को अहण करता 
है, वह प्रमा होता है और जो उस ज्ञान -का करण होता है, वह प्रमाण होता है । जेसे . 
किसी घड़े पर मनुष्य की दृष्टि पहले पहल पड़ने पर उस घड़े का जो पहला ज्ञान होता 
है, वह अनधिगत अर्थ को ग्रहण करता है, क्योंकि उस ज्ञान से णशहीत होनेवाढा घढ़ा 
उस ज्ञान के पूर्व अज्ञात रहता है, अतः वह ज्ञान प्रमा है और उसे जन्म देनेवार्य 
मनुष्य का नेत्न प्रमाण है | 
इस लक्षुण से लक्षुणकर्ता का आशय यह प्रतीत होता है कि किसी प्रमाण को 
प्रमाणत्व इसी बात पर निर्भर है कि वह किसी नये विषय का ज्ञान कराये, अतः जिससे 
किसी नये विषय का--प्रथमतः अज्ञात विषय का ज्ञान सम्पादित न हो, वह प्रमाण 
पद्‌ से व्यवह्वत होने का अधिकारी नहीं है। प्रमा का प्रमात्व भी इसी बात पर निर्भर 
है कि वह किसी नये विषय को ग्रहण करे, यदि कोई श्ञान पूर्वशात अर्थ को ग्रहण करता 
है, तब तो वह केवल 'मा? साधारण ज्ञानमात्र होगा, उसका प्रकर्ष क्या होगा, वह भरा 
केसे होगा, अतः प्रमा और प्रमाण होने के लिये विषय की नवीनता-पूव अज्ञातता 
अनिवार्य है। 
इस सन्दर्भ में यह कथन भी सम्मवतः असंगत न होगा कि यथार्थ अनुभव को 
प्रमा तथा यथार्थ स्मृति को प्रमाभिन्‍न कहनेवाल्ले नैयांविकों का भी यही अभिप्राय 
प्रतीत होता दे कि अनधिगत अर्थ को अहण करनेवाला ज्ञान प्रमा और अधिगत अथ- 
मात्र को हो अहण करनेवाला ज्ञान प्रमामिन्न है। यदि ऐसा न हो तो यथार्थ अनुभव 
को प्रमा और यथार्थ स्मृति को प्रमामिन्‍्न कहने का कोई उचित आधार नहीं रह 
जाता | क्योंकि दोनों में केवछ यही इतना अन्तर तो है कि अनुभव पूर्व अज्ञात आर्थ को 
अहण करता है और रुमृति रुदैव पूर्वज्ञात ही अर्थ को अहण करती है, अतः नेयायिकोक्त 
प्रमालक्षण में 'अनधिगतार्थगन्तृत्वश' का शब्दतः सब्रिविश न होने पर भी तात्पयत 


तकंभाषा पूछ 


उसका सल्निवेश मानना तथा “यथार्थानुभवः प्रमाः इस छक्षुण में अनुभव शब्द को 
उसका सूचक मानना उचित प्रतीत होता है | 


किन्तु तर्कभाषाकार का कथन यह है कि 'अनधिगतार्थगन्तृ प्रमाणम? प्रमा का यहः 
लक्तुण ठीक नहीं है, क्‍योंकि प्रमा का यह लक्षण मानने पर एकही घट को ग्रहण करने 
वाले अनेक प्रत्यक्षाव्मक ज्ञान का जब्न अव्यहित क्रम से जन्म होता है और जिन्हें घारावा- 
हिक ज्ञान कहा जाता है, जिन सत्रों को सभी शास्त्रों में प्रमा माना गया है उनमें प्रमाः 
के उक्त लक्षणानु वार केवल पहला ही ज्ञान प्रमा होगा और दूंसरे समी शान अगप्रमा 
हो जायंगे क्‍योंकि पहला ज्ञान ही अनधिगत अर्थ को ग्रहण करेगा, दूसरे सभी शाव' 
तो अपने पूर्ववर्ती ज्ञान से अधिगत अर्थ को ही अहण करेंगे | इस प्रकार घारावाहिक स्थल 
में दूसरे, तीसरे आदि प्रमात्मक ज्ञानों में प्रमा के उक्त लक्षण की अव्याप्ति हो जायगी | 
इस पर यदि यह कहा जाय कि घारावाहिक जश्ञानों का आकार केवल “घटा, घट;, घट: 
इस प्रकार नहीं हो भ किन्त 'घणेड्यम्‌, घटोज्यम्‌, घणोज्यम्‌, इस प्रकार होता है, इससे 
स्पष्ट है कि धारावाहिक ज्ञान केवल घट को हीअहण नहीं करते किन्तु घट के साथ- 
उसके इदस्त्व को भी ग्रहण करते हैं और इदनन्‍्त्व का अर्थ है वर्दमानकाल्सम्बन्ध,. 
और वर्तमान काल है तत्तत्‌ च्षणरूप | इस प्रकार यह अत्यन्त स॒स्पष्ट है कि जो 
“प्रतोज्यम्‌? ज्ञान जिस क्षुणात्मक सूक्ष्म कालुखण्ड में उत्पन्न होता है वह घट के साथ 
उस क्षण के सम्बन्ध का आहक होने के कारण उस क्षण का भी आहक होता है और वह- 
क्षण पूर्वच्षण में न रहने के कारण पू्व॑वर्ती ज्ञान से अज्षत रहता है। इस प्रकार घारा- 
वाहिक शानों के अन्तर्गत दूसरे, तीसरे श्ञानों में घट अंश को लेकर ग्रहीतगहित्व होने 
पर भी क्षण अंश को लेकर अग्रहीतग्राहित्व होने से उनमें प्रमा के उक्त छक्षण कौ 
अच्याप्ति नहीं हो सकती, तो यह कथन ठीक नहीं है, क्योंकि प्रत्यक्ञात्मक घारावाही 
शानों को सूक्ष्म काल्खण्ड का आहक नहीं माना जा सकता, कारण कि प्रत्यक्ष ज्ञान यदि 
सूक्ष्म कालखण्डों को अहण करेगा तो क्रिया से लेकर संयोगान्त पदार्थों में अर्थात्‌ अव्य- 
बहित क्रम से उत्पन्न होने वाले क्रिया, विभाग, पूर्वसंयोगनाश और उत्तरसंयोग इन चार 
पदार्थों में यौगपतच्य-एक काल में उत्पन्न होने का अभिमान-श्रम न हो सकेगा | कहने का 
आशय यह है कि क्रिया, विभाग, पूर्वसंयोगनाश और उत्तरतंयोग इन चारों में कार्य- 
कारणभाव है, अर्थात्‌ क्रिया विभाग का, विभाग पूर्वसंयोगनाश का और पूर्व॑संब्रोगनाश 
उत्तरसंयोग का कारण है । कार्य-कारण में मिन्‍नकालीनता स्वाभाविक है, अतः यह चारो 
पदार्थ मिनन-मिन्‍न अव्यत्रहित क्षुणों में उत्पन्न होते हैं, यह बात सुनिश्चित है, किन्त॒ 
इन क्षणों मे इतनी अधिक सूक्ष्मता और व्यवधानशत्यता है कि इनमें परस्परमिन्नता 
नहीं प्रतीत होती, फलतः इन क्ृणों में उत्पन्न होने वाले पदार्थों में मिन्‍्नक्ालीनता की: 
भी प्रतीति नहीं होती और इसका परिणाम यह होता दे कि इन विभिन्‍न छुपों में उत्पन्न 
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होने वाले क्रिया, विभाग आदि चारो पदार्थों में एककालीनता का भ्रम होने छगता है । 
परन्तु प्रत्यक्षज्ान से यदि क्षुणात्मक सूक्ष्म काल्खण्डों का अहण शक्य माना जाया तो 
क्रिया, विभाग आदि के उत्पत्तिक्णों में परस्परमिन्तता का अहण सम्भव होने से उन 
छणों में उत्पन्न होने वाले क्रिया, विभाग आदि पदार्थों में मिन्‍नकालीनत्व का भी जो 
“श्रम होता है उसकी उपपत्ति न हो सकेगी, अतः इस सर्वसम्मत भ्रम के अनुरोध से यही 
मानना उचित है कि प्रत्यक्षशञान द्वारा सूक्ष्म काछाखण्डों का ग्रहण नहीं होता । सल्यि 
“धारावाहिक ज्ञानों को तत्तत्छण का ग्राहक मान कर दूसरे, तीसरे ज्ञानों में पूवशान से 
अज्ञात दूसरे, तीसरे क्षण को लेकर अश्हीतग्राहित्व-का उपपादन कर उनमें अमाल्यण 
का समन्वय बताना संगत नहीं -हो सकता । फलूतः धारावाहिक ज्ञानों के मध्यव्ती दूसरे; 


तीसरे ज्ञानों में अव्याप्ति होने से 'अनधिगतार्थंगन्त्‌ प्रमाणम? को प्रमा का-छक्षुण नहीं 
माना जा सकता | 


इस पर यह “प्रश्न हो सकता है कि यदि पूर्वज्ञात अर्थ मात्र को ग्रहण करने वाला 
जान भी प्रमा माना जायगा तो सामान्यज्ञानों से प्रमाव्मक झ्ञान का प्रकर्ष क्‍या होगा) 
“किस विशिष्टता के आधार पर उसे सामान्य 'मा-श्ान! से प्रथक कर प्रमाशब्द से व्यवह्मृत 
किया जायगा, इस प्रश्न के उत्तर में यही कहना उचित होगा कि प्रमा, अप्रमा आदि 
'शानसेदों से अतिरिक्त कोई सामान्यज्ञान नहीं होता, इसलिये प्रमा के सापान्यज्ञान में 
'पथक और प्रकृष्ट होने का कोई अर्थ नहीं है, -किन्तु प्रमा को एथक और प्रकृष्ट होना है 
अप्रमा से | और अप्रमा से प्रमा के वैशिष्य्य के दो स्पष्ट आधार हैं, एक यह कि प्रमी 
किसी वस्तु को अन्यथा ग्रहण नहीं करती किन्तु जो वस्तु जैसी होती है उसे उसी रूप में 
हण करती है और दूसरा यह कि प्रमा से प्रवृत्त होने बाला मनुष्य अपने प्रयत्न मे 
सफल होता है जन्र कि अप्रमामूलक मनुष्य का प्रयत्न विफल होता है | 


' इस प्रसक् में जो यह बात कही गई कि नैयायिकों द्वारा यथार्थ अनुभव को प्रमी 
'और यथार्थ स्मृति को प्रमाभिन्‍न्न कहने का भी आधार यही हो सकता है कि अनुभव 
ओर स्मृति में यथार्थत्व अंश में साम्य होने पर भी अग्हीतग्राही होने से अनुभव प्रमां 
तथा ण्हीतमात्रग्नाही होने से स्मृति अप्रमा होती है, ठीक नहीं है, क्योंकि अमी तत्काल 
यह स्पष्ट कर दिया गया है कि धारावाहिकज्ञानस्थल में दूसरे, तीसरे ज्ञानों में अ्याति - 
होने से अगहीतग्राहित्व को प्रमात्व का नियामक नहीं माना जा सकता । 


हाँ, अगृहीतग्राहित्व को प्रमात्व का नियामक न मानने पर यह प्रश्न असमाहित रह 
जाता है कि जब अनुभव और स्मृति में यथार्थत्व अंश में स्वथा -साम्य दे तब यथार्थ 
अनुभव को प्रमा से मिन्‍न मानने का क्‍या रहस्य है। इस प्रश्त के समाधान का 
अन्वेपण करते हुये '्यायवार्तिकतात्पर्यटीका? में श्रीवाचस्पतिमिश्नने जो बात कही है 
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बह अत्यन्त युक्तिसंगत और ग्राह्म प्रतीत होती है। उन्होंने कहा है कि नेयायिकों ने जो” 
यथार्थ अनुभव को प्रमा और यथार्थ स्मृति को प्रमा से मिन्‍न माना है वह 
लोकव्यवहार के आधार पर माना है। लोकव्यवहार का बड़ा महत्व 
होता है, उसकी उपेक्षा नहीं की जा सकती, समी विचारकों को ' उसकी 
उपपत्ति करनी पड़ती है | जो उपपत्ति परीक्षा करने पर निर्दोष प्रतीत होती है वह ग्राह्म 
होती है और जो सदोष प्रतीत होती है वह त्याज्य होती है | छोक में यथार्थ अनुभव को 

प्रमा शब्द से व्यवह्गयत किया जाता है और यथार्थ स्मृति को प्रमा शब्द से व्यवह्भत नहीं 

किया जाता | छोक की इस व्यवहारस्थिति का उपपादन करना आवश्यक है, “अनधि- 

गताथंगन्तृत्व” से इस व्यवहार का उपपादन नहीं किया जा सकता क्योंकि धारावाहिक 

दूसरे, तीसरे ज्ञानों में अनधिगतार्थंगन्तृत्व न होने पर भी प्रमाशब्द का व्यवहार होता 
है अतः अनुभव और स्मृति मे जातीय भेद मान कर उस जातीय भेद को ही छोक के 

उक्त व्यवहार का उपपादक मानना उचित है | इसीलिये तककमाषाकार ने “यथार्थज्ञानं 

प्रमा” न कहकर यथार्थानुभवः प्रमा? कहा है और स्मृति को अनुमवत्व जाति से शूत्य 

मान कर स्मृति म प्रमाशब्द के व्यवहार न होने का समर्थन किया है। इस आशय को- 

व्यक्त करने वाला वाचरस्पर्तिमश्ष का वचन इस प्रकार है-- 

“प्रमासाधन हि प्रमाणम्‌, न च स्मृतिः प्रमा, लोकाधीनावधारणो हि शब्दार्थसम्बन्धः । 
छोकश्च संस्कारमात्र॒जन्मनः स्मृतेरन्यामुपलब्धिमर्थाव्यमिचारिणीं प्रमामाचष्टे , तस्मात्तद्वेतुः 
प्रमाणमिति न स्मृतिददेतौ प्रसज्ृ:। अनधिगतार्थगन्तृत्व॑ च धारावाहिकविशानानाम- 
घिगवार्थगोचराणा छोकसिद्धप्रमाणभावानां प्रामाण्य॑ विहन्तीति नाद्वियामहे” ( न्‍्या० वा० 
ता० टी० ४० २१ ) 

प्रमा का साधक-करण प्रमाण होता है, स्मृति प्रमा नहीं कही जाती क्‍योंकि शब्द 
और अर्थ के सम्बन्ध का अवधारण अर्थात्‌ अम्ुुक शब्द का अमुक अर्थ है, इस अर्थ में 
इस शब्द का प्रयोग उचित है-यह निश्चय लोकव्यवहार के अधीन है, लोक संस्कारमात्र 
से उत्पन् होनेवाली स्मृति को प्रम्ा शब्द से व्यवह्ृत नहीं करता किन्तु उससे धन 
अर्थ की अव्यभिचारिणी उपलब्धि को प्रमाशब्द से व्यवह्नत करता हैं । इसलिये अथ का 
अव्यमिचारी अनुभव ही प्रमा है और उसका करण प्रमाण है, अतः स्मृति के करण 
में प्रमाणछक्षणककी >तिव्यासि नहीं हो सकती | अनधिगतार्थंगन्वृत्व को प्रमात्व वा 
प्रमाणत्व का नियामक नहीं मान सकते क्‍योंकि उस दशा में धारावाहिक ज्ञानों में जिनमें 
प्रमाणत्व लोकसम्मत है, अधिगतार्थग्राही होने से प्रमाणत्व का विवात हो जायगा। 

श्रीवाचस्पति मिश्र के उक्त वचन से स्मृति और प्रमा में यह बैलकुण्य विदित होता 
है कि संस्कारमात्र से उत्पन्न होने वाली अर्थ की उपलब्धि स्टृति हे और स्मृति से मिन्न 
अर्थ की अव्यभिचारिणी उपलब्धि स्टृतिमिन्न यथार्थज्ञान प्रमा दे | 


६२ तकंभाषा 


नतु॒प्रमायाः कारणानि बहूनि सन्ति प्रसाव-प्रमेयादीनि, तान्यपि 
कि करणानि उत नेति ९ 


उच्यते-सत्यपि ग्रमातरि प्रमेये. चप्रमानुयत्तेरिन्द्रियसंयोगादी 
सति अविहुम्बेन प्रमोत्पत्तेरत इन्द्रियसंयोगादिरेव करणम्‌ | अमायाः 
साधकत्वाविशेषेष्प्यनेनैवोत्कर्पेणास्य प्रमात्नादिभ्योडतिशयितत्वादतिश- 
पयित॑ साधक॑ साधकतम॑ तदेंव करणमित्युक्तम्‌ । अत इन्द्रियसंयोगादिरेव 
प्रमाकरणत्वात्‌ प्रमाण॑, न भ्रमात्रादि । 


तानि च प्रमाणानि चत्वारि | तथा च न्यायसूत्रमू-: 
प्रत्यक्ष-अनुमान उपमान-झब्दाः प्रसाणानि | इति | 


तर्कमाषाकार के यथार्थानुभवः प्रमा इस प्रमाछ्जुण को तथा श्रीवाचस्पतिमिश्र के 
उक्त वचनगम्य 'स्मृतेसयाडर्थाव्यमियारिणी उपलब्धि: प्रमा? इस प्रमाछक्षण को 
ठुलनाव्मक विवेचन करने से यह तथ्य सम्मुखीन होता हैं कि तकभाषाकार ने अनुभवत्र 
और स्मृतित्व यह शान की दो अवान्तर जातियां स्त्रीकार कर प्रमालक्षुण का प्रणयन 
किया है और उसमें अनुमवत्व जाति का सन्निवेश कर स्मृति की व्याचृत्ति की है, 
किन्तु ओवा वस्पतिमिश्नने अनुभवत्व जाति को आंखों से ओमूल रख अपने प्रमालक्षण 
मे स्मृतिभेद का प्रवेश कर स्मृति में प्रमालक्षुण की अतिव्याप्ति का परिहार किया है ! 


नेयायिक, वैशेषिक तथा अम्य दार्शनिकों ने जो प्रमा के लक्षण बताये हैं उन 
सत्रों की समीक्षा करने पर “अनधिगतार्थगन्तृ प्रमाणम? प्रमा का यह छक्षुण तकंमापा- 
कारोक्त 'यथार्थानुभवः प्रमा” इस न्यायसम्मत लक्षण के समक्ष नगण्य प्रतीत होता है, 
क्योंकि अनधिगत अर्थ को ग्रहण करने वाले ज्ञान को ही प्रमा मानने पर घारावाहिक 
शान स्थल में दूसरे, तीसरे ज्ञानों के प्रमात्वरक्षुणार्थ उन्हें पूर्व ज्ञान से अनधिगत 
दूसरे, तीसरे क्षुणों का ग्राहक मानना पड़ता है, पर वैसा मानने पर भी यह बात तो 
ज्यों की त्यो रह जाती है कि धारावाहिक दूसरे, तीसरे ज्ञान घट आदि पदाथों के 
विषय में तो प्रमा फिर भी न हो सकेंगे क्योंकि वे पदार्थ पूर्ववर्ती ज्ञान से अधिगत हैं, 
यदि यह कहा जाय कि दूसरे, तीसरे ज्ञान अधिगत अंश में प्रमाव्मक नहीं ही हैं, 
प्रमाव्मक केवछ उतने ही अंश में हैं जितना नवीन-प्रथमतः अनधिगत है, तो यह ढीर्क 
नहीं है, क्योंकि छोक धारावाहिक ज्ञानों को पूरे अंश में प्रमा मावता है, अतः उक्त 
छक्षण प्रतिक्षण पदार्थों भिच्यते! केवछ इस क्षणिकवाद में ही सम्भव हो सकता है, 
स्थिरवाद में तो इसकी मान्यता अस्म्मव ही है। 


तकंभाषा दर 


प्रमा के कारण तो बहुन हैं जैमे प्रमाता, प्रमेष आदि, तो क्‍या वे भी प्रमा के 
करणप्र-प्रमाण हैं अथवा नहीं १ 

इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जाता है कि प्रमाता और प्रमेय के उपस्थित 
रहने पर भी प्रमा की उत्पत्ति नहीं होती किन्तु इन्द्रियसंयोग आदि का सन्निधान होते 
ही विना किसी विलम्ब के प्रमा की उत्पत्ति होती है, अतः इन्द्रिय संयोग आदि ही 
प्रमा का कारण है, प्रमाता, प्रमेय आदि नहीं | यद्यपि प्रमा का साधकत्व-कारणत्व, 
प्रमाता, प्रमेय, इन्द्रियसंयोग आदि में समान है किन्तु इसी उत्कर्ष से कि प्रमाता, 
अमेय आदि के रहते भी प्रमा का जन्म नहीं होता पर इन्द्रियसंयोग आदि के सन्निहित 
होते ही प्रमा का जन्म होता है, प्रमाता आदि की अपेक्षा इन्द्रियतंयोग अतिशयित- 
प्रकृष्ट हो जाता है | *जैसा कि पहले कहा जा चुका है अतिशयित-उत्कृष्ट साधक 
को साधकतम कहा जाता है और साधकतम ही कारण होता है, उसके अनुसार 
इन्द्रियसंयोग आदि ही प्रमा का कारण-साधकतम होने से प्रमाण होता है और प्रमाता 
आदि उक्तरीति से साधकतम न होने के कारण प्रमाण नहीं होता । 


इस सन्दर्भ से ऐसा प्रतीत होता है कि जिस कारण का सन्निधान होने पर कार्य- 
जन्म में विलम्ब न हो अर्थात्‌ जिस कारण की उपस्थिति के बाद कार्य जन्म में कारणा- 
न्तर की प्रतीक्षा न हो वह कारण करण होता है और जिन कारणों के रहने पर भी कार्य- 
जन्म के लिये अन्य कारण की प्रतीक्षा हो वे कारण करण नहीं हैं | जैसे प्रमाता-प्रत्यक्ष 
करने वाला व्यक्ति, प्रमेय-प्रत्यक्ष की जाने वाली वस्त॒, इन्द्रिय, प्रमेय के साथ इन्द्रिय 
का सन्निकर्ष, ये प्रत्यक्ष प्रमा के प्रमुख कारण हैं, इनमें प्रमाण, प्रमेय. और इन्द्रिय के 
विद्यमान होते हुये भी प्रत्यक्ष प्रमा का उदय तंत्र तक नही होता जन्न तक प्रमेय के साथ 
इन्द्रिय का सन्निकर्ष नहीं होता, किन्तु उक्त सन्निकर्ष के सम्पन्न होते ही प्रत्यक्षप्रमा का 
उदय हो जाता है, उक्त सन्निकर्ष हो जाने पर मत्यक्ष प्रमा के उदय में किसी कारणान्तर 
की प्रतीक्षा नहीं होती, अतः प्रमेय के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष प्रत्यक्षप्रमा का करण 
होने से प्रत्यक्ष प्रमाण कहा जाता है। 


किन्तु विचार करने पर करण की यह परिभाषा परिपूर्ण नहीं प्रतीत होती | क्योंकि 
इस परिभाषा के अनुसार इन्द्रिय सन्निकर्ष को भी प्रत्यक्ष प्रमा का करणत्व दुःसाध्य हो 
जायगा क्योंकि कई बार उसका सन्निधान होने पर भी प्रत्यक्षप्रमा का उदय अविल्म्बेन 
नहीं हो पाता, उसके बाद भी कारणान्तर की अपेक्षा होती है ? जेसे अन्धकार में घट 
के साथ चन्तु का संयोग होने पर भी घट का चाक्ुष्र अत्यक्त तंत्र तह नहीं होता जब तक 
प्रकाश का सन्निधान नहीं हो जाता, इस प्रकार इन्द्रिय सन्निकर्ष को भी प्रत्यक्षप्रमा के 
उत्पादन में कारणान्तर के सन्निधान की प्रतीक्षा करनी पढ़ती है, अतः कोई साधक 
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प्रमाण शब्द का प्रयोग प्रमा और प्रमाकरण दोनों में उपलब्ध होता है। जैंसे 
“अनधिगतार्थगन्त प्रमाणम? इस प्रमालक्षण में प्रमाण शब्द का प्रयोग प्रमा के लिये 
किया गया है और अत्यक्षान॒मानोपमानशब्दाः प्रमाणानि! इस न्यायसूत्र में प्रमाण 
शब्द का प्रयोग प्रमाकरण के लिये किया गया है। 


प्रमा और प्रमाण इन दो मिन्न अर्थों में प्रमाण” इस एक शब्द का ग्रयोग आधार- 
हीन नहीं है, किन विभिन्न ब्युलत्तियों पर आधुृत है | प्रमा में प्रयुक्त होनेवाला प्रमाण 
शब्द प्रपूर्वक्ष मा घाठु से भाव में होनेवाले ल्युट्‌ प्रत्यय से निष्पन्न होता है, अतः उस 
प्रमाण शब्द का वही अर्थ है, जो प्रपूवंक मा घातु का है; क्‍योंकि भाव प्रत्यय का 
प्रकृत्यर्थ से अधिक कोई अर्थ नहीं होता, अतः प्रमा में प्रयुक्त होनेवाले भाव ल्युट्‌: 
प्रत्ययान्त प्रमाण शब्द का प्रमा ही अर्थ है | प्रमाकरण में प्रयुक्त होनेवाल्य प्रमाण शब्द 
प्रपर्वक मा धाठु से करण अर्थ को प्रकट करनेवाले ल्युट प्रत्यय से निष्पन्न होता है, अतः 
उस प्रमाण शब्द का अर्थ होता है प्रमाकरण, इत प्रकार प्रमा और प्रमाकरण में प्रमाण 
शब्द के प्रयोग को देखकर किसी प्रकार के भ्रम में नहीं पढ़ना चाहिये । 


इसी अकार प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग इन्द्रियजन्य प्रमा, उस प्रमा के करण और उस 
प्रमा के विषयभूत पदार्थ इन तीन विभिन्न वस्तुओं में होता है। इम तीन विभिन्न 
वस्तुओं में एक 'प्रत्यज्” शब्द का प्रयोग भी आधारशूज्य नहीं है, वह भी प्रत्यक्ष 
शब्द की विभिन्न तीन व्युलत्तियोंपर आधृत है। जैसे 'प्रति-विषयं प्रति गतम्‌ अक्षम्‌ 
इन्द्रियं यस्मे प्रयोजनाय तत्‌ प्रत्यक्षम? इस ब्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्यक्ष शब्द इन्द्रिय- 
जन्य ज्ञान का बोधक होता है, क्योंकि उसी ज्ञानात्मक प्रयोजन को सम्पन्न करने के लिये 
इन्द्रिय विषय के प्रति गमन करता है । 'प्रतिगतम-विषयं प्रतिगतम्‌ अर्थात्‌ विषय- 
सब्निकृष्टम्‌ अक्षु प्रत्यक्षम! इस व्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्यक्ष शब्द प्रत्यक्षप्रमा के करणका 
बोधक होता है, क्योंकि विपयसन्निक्षष्ट इन्द्रिय को ही मुख्यतया प्रत्यक्ष प्रमाण म्राना जाता 
है । 'प्रति-यं विवय॑ प्रति गतम्‌ अक्तु स प्रत्यक्ष: इस व्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्यक्ष शब्द 
प्रत्यक्षप्रमा के विपयभूत अर्थ का बोधक होता है, क्योंकि जिस विषय के प्रति इन्द्रिय 
का गन होता दे अर्थात्‌ जो अर्थ इन्द्रियसनरिक्ृरष्ट होता है, वही प्रत्यक्षप्रमा का विषय 
होता दे । 

इस प्रकार विभिन्न व्युकत्तियों के आधारपर अत्यच्प्रमा, प्रत्यक्षप्रमाकरण और 
प्रत्यक्षप्रमा के विषय मे प्रत्यक्तु शब्द का प्रयोग होने से प्रत्यक्ष शब्दार्थ के विषय में 
भी किसी प्रकार का श्रम नहीं करना चाहिये | हु 

भव्यक्ष्पमा के दो मेद्‌ हें सविकल्मक और निर्विकल्पक | 'विकह्प्यते-विशिष्यते 
बल्छु येन से विकल्पः--विशेषणम्‌, तेन सहित सबिकह्पं, सविकल्पमेव सविकल्पकम, 


 +् हु 
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अथवा “विकल्पयति--विशिनष्टि वस्तु यत्‌ तद्‌ विकल्पकं-विशेषणम्‌, तेन सहित 
सबिकल्पकं-सविशेषणम्‌” इन व्युत्न्तियों के अनुसार सविकलपक शब्द का अर्थ है 
विशेषणयुन््त वस्तु को अहण करने वाला ज्ञान, जिस ज्ञान में विशेषण और विशेष्य के 
अन्योन्य सम्बन्ध का भान होता है, जिस ज्ञान का उस ज्ञान के विषयभूत अर्थ के बोधक 
शब्द से अभिलाप-कथन होता है, उस ज्ञान को सविकल्पक कहा जाता है। सविकल्पक 
शब्द की हस व्याख्या के अनुसार अनुमिति, उपमिति, शाब्दत्रोध और स्म्ृतिरूप शाव 
भी उसकी परिधि में आ जाते हैं किन्तु उन ज्ञानों में सविकल्पक शब्द का प्रयोग नहीं 
होता, अतः यह शब्द विशेषणयुक्त वस्तु को ग्रहण करने वाले पत्यक्ष ज्ञान में योगरूढ़ 
है| यह ज्ञान जिन विशेषणों के साथ बस्तु को ग्रहण करता है वे नाम, जाति, गुण, 
क्रिया आदि हैं। अतः 'तामनात्त्यादियोजनासहितं ज्ञानं सविकल्पकम? कई छोग 
सविकह्यक्र का यह भी लक्षण करते हैं। यह ज्ञान विषयवोपक शब्द से अभिलपित-- 
व्यवहुत होता है, अतः 'अमिवापमंमर्गपोस्यप्रतिभासं सविकल्पकुमू, कुछ छोय सवि- 
कल्पक का यह भी लक्षण करते हैं। अय॑ गौः-गोनामा, गोल (जाति ) वान्‌, गौः 
शुक्र, गौः गच्छुति, गौर्न मद्विषरः, इस प्रकार के प्रत्यज्ञात्मक समी ज्ञान सबिकल्पक के 
उदाहरण हैं। यही ज्ञान मनुष्य की सर्वविध प्रत्नत्तियों और सर्वंविध व्यवहारों का मूछ 
है, सविकल्पक ज्ञान से ही प्रेरित हो मनुष्य विभिन्‍न कार्यों में व्याइत होता है, इसी के 
आधार पर अन्य मनुष्यों के साथ व्यवहार करता है, इसीलिये इसे 'अखिलाया 
लोकयात्राया मूलम? कहा गया है । 
(चिकल्पेम्यो-विशेषगेम्यो निम्ुक्त निर्विकल्यं, निर्विकल्ममेत्र निर्विकल्पकम, अथवा 
विकल्पकेम्यो--विशेषणेम्यो निर्मुक्त निर्विकल्पक्रम! इस व्युत्पत्ति के अनुसार विशेषण- 
हीन वस्तु के स्वरूपमात्र को ग्रहण करने वाल्य ज्ञान निर्विकल्पक ज्ञान कहा जाता है | 
जो ज्ञान अपने विषयभूत वस्तु में किसी प्रकार के विशेषण के सम्बन्ध का अवगाहन नहीं 
करता, किन्तु वस्तु के स्वरूपमात्र को विषय करता है, जिसका विघ्रयवोघक शब्द से 
अभमिलाप-व्यवहार नहीं होता उसे निर्विकल्पक कहा जाता है। इसका परिचय वबालमूका- 
दिज्ञनसह॒शं निविकल्पकम! कह कर दिया जाता है। अभिप्राय यह है कि 
जैसे अवध बालकों या गूँगे व्यक्तिपों को जब किसी वस्वु का प्त्यक्दर्शन होता है 
तत्र उस चस्तु के नाम आदि का ज्ञान न होने से वे अयने उस ज्ञान को किसी अन्य पुरुष 
के प्रति प्रकट नहीं कर पाते, ठीक उसी प्रकार वयस्क और वाक्ष्पदु व्यक्तियों को भी 
जत्र किसी वस्तु का निर्विकल्पक अत्त्यक्ष होता है तत्र वे अपने उस प्रत्यक्ष को शब्द द्वारा 
प्रकट नहीं कर पाते | प्रश्न होता है कि बालकों वा यूँगे व्यक्तियों को तो उनके शान 
के विषयभूत वस्तु का नाम ज्ञात नहीं रहता तथा उनमें बोलने की क्षमता भी नही होती 
अतः उनके द्वारा उनके ज्ञान का प्रकट न किया जाना तो समझ में आता है पर वयस्क 


न तकंभावा 
कि पुनः प्रत्यक्षम्‌ 


साक्षाव्कारिप्रमाकरणं ग्रत्यक्षम्‌ । साक्षात्कारिणी च प्रमा, सा एवो 
च्यते या इन्द्रियना | सा च द्विधा सविकल्पक-निर्विकल्पकभेदात्‌ । तस्थाः 
करणं त्रिविधवम-कदाचिद्‌ इन्द्रियमू,.. कंदाचिद इन्द्रियार्थसंनिकर्ष, 
कदाजिज्ज्ञानम्‌ । 


इसलिये साधकतम नही माना जा सकता कि उसे कार्य के उत्पादन में कारणान्तर की 
प्रतीज्ञा नहीं करनी पड़ती, किन्ठ॒ इस लिये साधकतम माना जाता दे कि छोक ने 
अनादिकाल से उसे साधकतम के रूप में व्यवह्वत कर रखा है, अतः किसी कार्य के 
करण में उसके अन्य कारणों की अपेज्ञा यही वेशिष्ट्य है कि छोकःमें वह उस कार्य के 
करण रूप में अनादिकाल से व्यवह्यत है और अन्य कारण उस रूप में व्यवह्यत नहीं हैं ! 
इसलिये करण की जो भी परिमापा की जाय, चाहे वह 'साधकतमं करणम्‌” हो यथा 
ध्यापारवद्‌ असाधारण कारणं करणम? हो वह सब केवल बुद्धिविश्यफछक है. अथवा 
करण के सम्बन्ध में छोकव्यवहार के आधार की गवेषणा का एक प्रयास है | करण की | 
उचित परिभाषा तो यही हो सकती है. कि जो जिस कार्य के करण रूप में अनादिकाल 
से छोक म॑ व्यवह्नत घो वह उस कार्य का करण है और व्यवहार की यह परम्परा उस 


पुरुष की इच्छा पर प्रतिष्ठित है जो उस कार्य का और उसके कारणों का आर्च 
उद्धावक है। 


प्रमाण-जिसके लक्षण के निर्वचन की भूमिका में यह सब बातें अब तक कहीं गई हैं; 
के चार भेद हैं। जैसा कि न्यायसूज्र में कहा गया है--प्रमाण चार है-अप्रत्यक्, 
अनुमान, उपमान और शब्द । 

प्रमाण के चार भेद बताये गये, प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द | प्रश्न 
होता है कि इनमें प्रत्यक्ष क्या है, पत्यक्ष प्रमाण का छक्षण और स्वरूप क्‍या है ! उत्तर 
है कि वस्तु को साक्षात्‌ करनेवाली प्रमा का करण प्रत्यक्ष प्रमाण है, साक्षात्‌ करनेवाली 
प्रमा उसे ही कहा जाता है जो इन्द्रियजन्य होती है । 


इन्द्रियजन्य प्रमा ही साक्षात्कारिणी प्रमा कही जाती है और जो इन्द्ियजन्य नहीं 
होती जैसे अनुमिति, उपमिति और शाब्दबोध वह साद्षात्कारिणी प्रमा नहीं कही जाती, 
इसका रहस्य यह है कि इन्द्रिय से उत्पन्न होनेवाडी प्रमा ही वस्तु को साक्षात्‌ करती 
है अन्य प्रमा वस्तु को साद्यात्‌ नहीं करती, क्योंकि वस्तु को साक्षात्‌ करने का अर्थ है 
वस्तु के साक्ष होनेपर उसे अहण करना, साक्षु का अर्थ है अक्षेण इन्द्रियेण सहिता-ा 
सन्निकृष्ट. साक्षः--इन्द्रियसन्निकृष्ठ | स्पष्ट हे कि जिस प्माका जन्म इन्द्रिय 


तकभाषा हु 


से होगा वही वस्तु को ग्रहण करने में वस्तु के साथ इन्द्रिय-सन्निकर्ष की अपेक्षा करने से 
इन्द्रियसन्निकृष्ट वस्तु की आहक होगी और जिसका जन्म इन्द्रिय से न होगा उसे 
प्रमेय वस्तु के साथ इन्द्वियसन्निकर्ष की अपेज्ञा न होने से उसमें वस्तु का साक्षात्कारित्व- 
इन्द्रियसन्निक्ृष्ट वस्तु का आहकत्व न होगा | 

आशय यह है कि प्रप्ता का जन्म आत्मा में होता है, अतः आत्मगत प्रमा से वस्तु 
का ग्रहण तभी सम्भव होगा जब प्रमा और वस्तु का सामीप्य हो | यह सामीष्य वाद्य 
वस्तु के साथ सीचे तो होगा नहीं किन्ठु होगा इस परम्परा से कि आत्मा का संयोग हो 
मन से, मन का इन्द्रिय से और इन्द्रिय का वस्तु से | तो इस प्रकार वस्तु का इन्द्रिय से, 
इन्द्रिय का मन से और मन का आत्मा से संयोग होने पर वस्तु आत्मा के निकव्स्थ 
हो जायगी और इस स्थिति में आत्मा में उत्पन्न होनेवाली प्रमा का वस्तु के साथ 
सामीष्य होने से उसे वस्तु को ग्रहण करने में कोई कठिनाई न होगी | 

इस सन्दर्भ में यह ध्यान देनेकी बात है कि प्रमा और विषय के सामीष्य-सम्पादन 
की यह प्रणाली इन्द्रियजन्य प्रमा में ही लागू होती है अन्य में नहीं, क्‍यों कि जो प्रमा 
इन्द्रियजन्य नहीं होती, उसके उदय में इन्द्रिय के साथ मन के संयोग की और प्रमेय 
वस्तु के साथ इन्द्रियसंयोग की आवश्यकता नहीं होती, अतः उस ग्रमा का बस्तु के 
साथ सामीप्य का सम्पादन इस पद्धति से नहीं हो सकता। प्रश्न होगा कि तो फिर 
इन्द्रियाजन्य प्रमा का बाह्य वस्तु के साथ सामीष्य होगा या नहीं १ यदि नहीं होगा तो 

: बह प्रमा वस्तु को कैसे अहण करेगी ? और यदि होगा तो कैसे होगा १ क्‍योंकि इन्द्रियजन्य 

प्रमा का वस्तु के साथ सामीष्य-सम्पादन की उक्त पद्धति इस प्रमा के सम्बन्ध में सम्भव 
नहीं है । उत्तर यह है कि इन्द्रियाजन्य प्रमा और प्रमेय वस्ठ के परस्पर-सामीष्य च्ती 
कोई समस्या ही नहीं है, क्‍योंकि उसका करण आशा में सीधे सहित होता है और 
उस करण में प्रमेय वस्तु सीधे सन्रिहित रहती हे । जैसे अनुमितिप्रमा का करण व्यातति- 
ज्ञान अथवो परामर्श अनुमिति के आश्रयभूत आत्मा में समवेत रहता है और व्यासि- 
शान अथवा परामर्श में विषय रूप से अनुमेय वस्तु सन्निहित रहती हैं। इसी प्रकार 
उपमितिप्रमा और शाब्दप्रमा का भी प्रमेय वस्तु के साथ सामीष्य उनके आत्मगत 
शानात्मक कारणों के द्वारा होने में कोई कठिनाई नहीं होती । 

उपयुक्त संक्षिस स्पष्टीकरण से यह सुविदित हो जाता दै “कि क्यों इन्द्रियजन्य अमा 


साज्षात्कारिणी प्रमा कही जाती है और इच्धियाजन्य प्रमा क्‍यों साक्षाव्कारिणी प्रमा नहीं 
कही जाती १ 


इस सन्दर्भ में प्रमाण शब्द और प्रत्यक्ष शब्द 
चर्चा कर लेना आवश्यक प्रतीत होता है। 
पू्‌ 


द्‌ के प्रयोगक्षेत्र के सम्बन्ध मे थोढ़ी 


६६ तकंभाषा 


प्रमाण शब्द का प्रयोग अमा और प्रमाकरण दोनो में उपलब्ध होता है। जैसे 
धअनधिगतार्थगन्तू प्रमाणम? इस प्रमालक्षण में प्रमाण शब्द का प्रयोग प्रमा के लिये 
किया गया है और '्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दाः प्रमाणानि! इस न्यायसूत्र में प्रमाण 
शब्द का प्रयोग प्रमाकरण के लिये किया गया है । 


_ प्रमा और प्रमाण इन दो मिन्न अर्थों में प्रमाण” इस एक शब्द का प्रयोग आधार- 
हीन नहीं है, किन्तु विभिन्न व्युलत्तियों पर आधुत है । प्रमा में प्रयुक्त होनेवाला प्रभाग 
शब्द प्रपूर्वक मा घाठ से भाव में होनेवाले ल्युट्‌ प्रत्यय से निष्पन्न होता है, अतः उस 
प्रमाण शब्द का वही अर्थ है, जो प्रपूर्वंक मा धातु का है; क्योंकि भाव प्रत्यय का 
प्रकृत्यर्थ से अधिक कोई अर्थ नहीं होता, अतः प्रमा में प्रयुक्त होनेवालें भाव ल्ड: 
प्रत्ययान्त प्रमाण शब्द का प्रमा ही अर्थ है। प्रमाकरण में प्रयुक्त होनेवाछा प्रमाण शब्द 
प्रपूर्वक मा धातु से करण अर्थ को प्रकट करनेवाले ल्युद्‌ प्रत्यय से निप्पन्न होता है, अतः 
उस प्रमाण शब्द का अर्थ होता है प्रमाकरण, इश्त प्रक्तार प्रमा और प्रमाकरण में प्रमाण 
शब्द के प्रयोग को देखकर किसी प्रकार के भ्रम में नहीं पड़ना चाहिये | 


इसी प्रकार प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग इन्द्रियजन्य प्रमा, उस ग्रमा के कर्ण और उस 
प्रमा के विषयभूत पदार्थ इन तीन विभिन्न वस्तुओं में होता है। इन तीन विभिन्न 
बस्तुओ में एक प्रत्यक्ष" शब्द का प्रयोग भी आधारशत्य नहीं है, वह मी प्रत्येक 
शब्द की विभिन्न तीन व्युत्पत्तियोंपर आधघुत है। जैसे “प्रति-विषयं प्रति गतम, अर्केर्म, 
इन्द्रियं यस्मे प्रयोजनाय तत्‌ प्रत्यक्षम! इस व्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्यक्ष शब्द्‌ इन्द्रिय- 
जन्य ज्ञान का चोधक होता है, क्योकि उसी ज्ञानात्मक प्रयोजन को सम्पन्न करने के लिये 
इन्द्रिय विषय के प्रति गमन करता है। '्रतिगतम-विषर्य प्रतिगतम्‌ अर्थात्‌ विषय- 
सब्रिक्ृष्टम्‌ अच्षे प्रत्यक्षम? इस व्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्यक्ष शब्द प्रत्यक्षप्रमा के करणका 
बोधक होता है, क्योंकि विपयसन्निक्ृष्ट इन्द्रिय को ही मुख्यतया प्रत्यक्ष प्रमाण म्राना जात 
है| 'प्रति-य॑ विपय॑ प्रति गतम्‌ अच्चु स प्रत्यक्ष? इस व्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्यक्ष शब्द 
प्रत्यक्षप्रमा के विषयभूत अर्थ का बोधक होता है, क्योकि जिस विपय के गति इन्द्रिय 
का यमन होता है अर्थात्‌ जो अर्थ इन्द्रियसन्रिक्रष्ट होता है, वही प्रत्यक्षप्रमा का विपय 
होता है । 

इस ग्रकार विभिन्न ब्युतत्तियों के आधारपर यत्यक्षप्रमा, प्रत्यक्षप्रमाकरण और 
प्रत्यक्षप्रमा के विपय में प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग होने से प्रत्यक्ष शब्दार्थ के विषय में 
भी किसी प्रकार का भ्रम नहीं करना चाहिये | 

प्रत्यक्षप्रमा के दो भेद दूँ सविकल्पक और निर्विकल्यक | “विकल्प्यते-विशिष्यते 
वस्तु येन स विकलपः--विशेषणम्‌ , तेन सहित सबविकल्पं, सविकल्पमेब सविकल्पकम, 


सकीभाषा द्७छः 


अथवा “विकल्पयति--विशिनष्टि वल्तु यत्‌ तद्‌ विकल्पकं-विशेषणम्‌, तेन सहित 

सबिकल्पकं-सविशेषणम्‌! इन व्युत्यत्तियों के अनुसार सविकल्पक शब्द का अर्थ है 
विशेषणयुक्त वस्तु को ग्रहण करने वाला ज्ञान, जिस ज्ञान में विशेषण और विशेष्य के 
अन्योन्य सम्बन्ध का भान होता है, जिस ज्ञान का उस ज्ञान के विषयभूत अर्थ के बोधक 
शब्द से अभिवाप-क्थन होता है, उस ज्ञान को सविकल्पक कहा जाता है। सविकल्पक 
शब्द की हस व्याख्या के अनुसार अनुमिति, उपमिति, शाव्दवोध और स्म्रतिरूप श्ञान' 
भी उसकी परिधि में आ जाते हैं किन्तु उन ज्ञानों में सविकल्पक शब्द का प्रयोग नहीं 
होता, अतः यह शब्द विशेषणयुक्त वस्तु को ग्रहण करने वाले प्रत्यक्ष ज्ञान में योगरूढ़ 
है| यह ज्ञान जिन विशेषणों के साथ वस्तु को ग्रहण करता है वे नाम, जाति, गुण, 
क्रिया आदि हैं। अतः नामजात्यादियोजनासहितं ज्ञानं सविकल्पक्म! कई लोग 
सबिकल्पक का यह भी छत्ञग करते हैं| यह ज्ञान विपयतोवक शब्द से अभिलपित-- 
व्यवहनत होता है, अतः अभिरापमंमर्गपोग्यप्रतिभासं सविकल्पफम , कुछ लोग सवि- 
कल्पक का यह भी लक्षण करते हैं। अय॑ गौ:-गोनामा, गोल (जाति ) वान्‌, गौः 
शुक्र, गोः गच्छति, गौर्न महिपः, इस प्रकार के प्रत्यक्षात्सक सभी ज्ञान सविकल्पक के 
उदाहरण हैं । यद्टी ज्ञान मनुष्य की सर्त्रविध प्रवृत्तियों और सर्वविध व्यवहारों का मूल 
है, सविकल्पक ज्ञान से ही प्रेरित हो मनुष्य विभिन्‍न कार्यों में व्याप्त होता है, इसी के 
आधार पर अन्य मनुष्यों के साथ व्यवहार करता है, इसीलिये इसे 'अखिलाया 
लोकयात्राया मूलम? कहा गया है । 

(विकल्पेम्पो-विशेषणेम्यों निर्मुक्त निर्विकल्पं, निर्विकल्ममेतव निरविकल्पकम, अथवा 
विकल्पकेम्यो--विशेषणेम्यो निर्मुक्त निर्विकल्पकम? इस व्युत्पत्ति के अनुसार विशेषण- 
हीन वस्तु के स्वरूपमात्र को ग्रहण करने वाल्य ज्ञान निर्विकल्पक ज्ञान कहा जाता है | 
जो ज्ञान अपने विषयभूत वस्तु में किसी प्रकार के विशेषण के सम्बन्ध का अवगाहन नहीं 
करता, किन्तु वस्तु के स्वरूपमात्र को विपय करता है, जिसका विपयत्रोधक शब्द से 
अभिलाप-व्यवहार नहीं होता उसे निरत्रिकल्पक कहा जाता है। इसका परिचय 'बालमूका- 
दिज्ञनसद॒शं निर्विकल्पकमा! कह कर दिया जाता है। अभिप्राय यह है कि 
जैसे अवोध बालकों या गूँगे व्यक्तियों को जब्र किसी वस्तु का प्रत्यक्षदर्शन होता है 
तब्र उस वस्तु के नाम आदि का शान न होने से वे अपने उस ज्ञान को किसी अन्य पुरुष 
के प्रति प्रकद नहीं कर पाते, ठीक उसी प्रकार वयस्क्र और वाक्पटु व्यक्तियों को भी 
जत्र किसी वस्तु का निर्विकल्पक प्रत्यक्ष होता है तत्र वे अपने उस प्रत्यक्ष को शब्द द्वारा 
प्रकट नहीं कर पाते | प्रश्व होता है कि चालकों वा गूँगे व्यक्तियों को तो उनके शान 
के विषयभूत वस्तु का नाम ज्ञात नहीं रहता तथा उनमें बोलने की क्षमता भी नही होती 
अतः उनके द्वारा उनके ज्ञान का प्रकट न किया जाना तो सम में आता है पर वयस्क 


क्ष्दः तर्कभाषो: 


और वाक्पट व्यक्तियों को जिस वस्तु का निर्विकल्पक प्रत्यक्ष होता है उन्हें तो उसः 
वस्तु के नाम का ज्ञान होता है एवं उनमें वोलने की क्षमता भी होती दे फ़िर वे अपने 
निविकल्पक प्रत्यक्ष को क्‍यों प्रकट नहीं कर पाते; उत्तर यह है कि किसी शान का 
अमिलाप--प्रकटीकरण उसी शब्द से होता है जो उस ज्ञान के विषयभूत वस्तु को 
ठीक उसी रूप में अवगत करा सके जिस रूप में वस्तु उस ज्ञान द्वारा अवगत होती है; 

निर्विकल्पक ज्ञान जिस रूप में वस्तु को अहण करता है, शब्द से वस्तु का उस रूप में 

प्रतिपादन सम्भव नहीं है, क्योंकि निर्विकल्पक ज्ञान अविशिष्ट' वस्तु को अहण करता है 

और शब्द अविशिष्ट वस्तु का प्रतिपादन कर नहीं सकता, क्‍योंकि व्यवहार आदि द्वारा 
उसका संकेत विशिष्ट वस्तु में ही शहीत होता है, फछतः निर्विकल्पकशान के विपयभूत * 
वस्तु का बोधक शब्द न होने-से वयस्क और वाक्पट व्यक्ति भी उसे प्रकट करने में 

असमर्थ होते हैं । 


इस विषय में यह ध्यान देने योग्य बात है कि निर्विकल्पक ज्ञान में बाठक और 
गूं गे के ज्ञान की जो तुलना की गई है वह केवछ इसी अंश में कि वे दोनों ही शान 
जाता द्वारा अनमिल्यप्य होते हैं, इस तुलना का यह अर्थ कदापि नहीं लेना चाहिये कि: 
जैसे निर्विकल्पक श्ञान विशिष्ट वस्तु का आहक न होकर वस्तु के शुद्ध स्वरूपमात्र का 
ग्राहक होता है, उसी प्रकार बालक और गूंगे का ज्ञान भी विशिष्ट वस्तु का आहक ने 
होकर वस्तु के शुद्ध स्वरूपमात्र का ही आहक होता है, क्‍योंकि ऐसा मानने पर जेंसे 
निविकल्पक शान से श्ञाता को प्रव्वत्ति नहीं होती उसी प्रकार बालक और गू गे के शान 
से भी प्रवृत्ति न हो सकेगी, किन्तु यह बात नहीं है क्‍योंकि बालक और गूगे वयस्क 
और वाक्पट व्यक्तियों के समान ही अपने ज्ञान से अपने कायों में प्रव्ृत्त होते देखे 
जाते हैं । > 

निविकल्पक झान सें प्रमाण-- 


श्ष होता ई कि जब निर्विकल्पक ज्ञान अनमिलाष्य है, अप्रवर्तक है और विशिष्ट 
वस्तु का ग्राहक न होने से अप्रत्यक्ष है, तब उसके अस्तित्व में क्‍या प्रमाण है ! उत्तर हे 
कि सविकल्पक प्रत्यक्ष, जो स्वयं मानसप्रत्यक्षसिद्ध है, वही निर्विकल्पक प्रत्यक्तु का 
अनुमापक है, अतः निविकल्पक प्रत्यक्ष के अत्तित्व में अनुमान प्रमाण है | आशय यह 
है कि गो के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्प होने पर गो का गोत्वविशिष्ट व्यक्ति के रूप में 
प्रत्यक्ष होना अनुभव सिद्ध दे, क्‍योंकि प्रत्येक गोदर्शी को 'में गौ को देखता हूँ?, इस 
रूप में अपने गोदर्शन का अनुभव-मानस प्रत्यक्ष होना प्रायः सर्व॑सम्मत है | फिर इस 
प्रकार गोत्व रूप से गौ का जो सविकल्पक प्रत्यक्ष होता है, उसके पूर्व में गोत्व का शान 
दाना अनियार्य है, क्‍योंकि गो का सविकल्पक प्रत्यक्ष गोत्वविशिष्ट गो व्यक्ति को अ्हण 


व्तकेभाषा -्छ््&्‌ 


“करने बाला एक विशिष्ट ज्ञान है, जिसमें गोज्यक्तिरूप विशेष्यभूत वष्तु में गोत्व विशेषण 
होकर मासित होता है, और विशिष्ट वस्तु को अहण करनेवाले अनुभव में विशेषण का 
ज्ञान कारण होता है, अतः पूर्व में यदि गोत्वरूप विशेषण का ज्ञान न होगा तो 
-गोल्वविशिष्ट को ग्रहण करनेवाला अनुभव केसे उत्पन्न होगा! यतः गोल्वविशिष्ट 
व्यक्ति को ग्रहण करनेवाले प्रत्यक्षात्मक्ष अनुभव का होना सर्वसम्मतत. है, अतः 
उसके पूर्व में गोत्वरूप विशेषण के ज्ञान का होना भी अनिवार्य है। इस 
प्रकार गौ के सविकल्पक प्रत्यक्ष के पूर्व गोत्व का जो ज्ञान सिद्ध होगा, ज्से 
अनुमिति या शाब्दबोघरूप नहीं माना जा सकता, क्‍योंकि उसके पूर्व गोत्व की अनु- 
'मिति अथवा गोत्य के शाब्दशेष की कारणसामग्री सन्निहित नहीं रहती, किन्तु. उस 
ज्ञान को प्रत्यक्षात्मक माना जा सकता है, क्‍योंकि गोत्व के प्रत्यक्ष का इन्द्रियसन्निकर्ष- 
चज्नु:-संयुक्तमोसमवाय-रूप कारण सन्निहित रहता है। उस प्रत्यक्ष को सविकल्पक नहीं 
माना जा सकता, क्योंकि सविक्ल्पक मानने पर ग्रोत्व में किसी विशेषण का भान मानना 
पड़ेगा और उस दशा में उससे निर्विशेष गोत्व के रूप में गो का सबिकल्पर्क मत्यक्ष न 
हो सकेगा | . 

अतः गौ के सबिकल्पक प्रत्यक्ष के पूर्व में होने वाले गोत्वज्ञान को निर्विकल्पक प्रत्यक्ष- 
रूप ही मानना होगा, इस प्रकार सक्किल्पकप्रत्यक्षवूलक अनुमान से निर्विकल्पक प्रत्यक्ष 
की सिद्धि निर्वाध है । 


निविकल्पक प्रत्यक्ष के घिषय-- 


उक्त रीति से निर्विकल्पक प्रत्यक्ष की सिद्धि होने से साधारणतया यही प्रतीत होता 
है कि किसी वस्तु के साथ इन्द्रियसब्निकर्ष होने पर जो पहला ज्ञान होता है वह 
निर्विकल्पक प्रत्यज्षरूप होता है और वह केवल उसी-वस्तु को अहण करता है जिसे 
उसके अनन्तर होने वाले सविकल्पक प्रत्यक्ष में विशेषण के रूप में भासित होना होता 
है | इसके अनुसार गौ के साथ इन्द्रियसन्रिकर्ष होने पर उत्पन्न होने वाले निर्विकल्पक 
प्रव्यज्ञ का विषय केवल गोत्व होगा । पर इस वात की मान्यता नहीं दीजा सकती 
क्योंकि गो पदार्थ के गर्भ में तीन वसख्तयें हैं, गो, गोत्व और गो के साथ गोत्व का 
समवायसम्बन्ध | जब्र मनुष्य के खुले नेत्र के सामने कोई गौ आती है तत्र उसके नेत्र 
का सन्निकर्ण गो, गोत्व और समवाय तीनों के साथ एक साथ ही होता है, तो फिर 
जब तीनों के साथ नेत्र का सन्निकर्ष एक साथ ही होता है और तीनों को ग्रहण करने 
की क्षमता नेत्र में विद्यमान है तत्न उनमें से केवल गोत्व का ही ग्रहण क्‍यों होगा $ 
अन्य दो का क्‍यों नहीं होगा ! इस लिये यह मानना ही युक्तिसंगत है कि गो के साथ 


"७० तकभापा 


इन्द्रियसल्रिकर्ष होने पर जो पहला जश्ञान--निविकल्पक प्रत्यक्ष उत्पन्न होता है बह गो, 
गोत्व ऑर समवाय तीनों को अहण करता है, किन्तु वे तीनों उस ज्ञान में विशेषण, 
विशेष्य और संस्ग के रूप में भासित न होकर विशुद्ध वस्तु के रूप में ही भावित होते 

. हैं। क्योंकि गोत्व का विशेषण के रूप में भान तभी हो सकता दे जब पूर्व में उसकी 
: शान हो क्योंकि विशिष्ट बुद्धि में विशेषणशान के कारण होने से विशेषणरूप से भान 
होने के लिये पूर्व में विशेषण के स्वरूड्ान का होना आवश्यक ६ | इसी प्रकार गो की 
विशेष्य के रूप में मान भी तभी हो सकता ८ जब पूृथ में उसका ज्ञान हो, क्योंकक 
विशेष्य के रूप में वस्तु को अहण करने वाले लोकिक प्रत्यक्ष मे विशेष्यशान के कारण 
होने से विशेष्य के रूप में भान होने के छिये पूर्व में उसका ज्ञान अनिवायतया अपेसित 
है। इसी प्रकार समवाय का संसर्य के रूप में भान भी तभी हो सकृता दे जब उसक पूर्व 
समवाय के गो और गोत्व इन दोनो सम्बन्धियों का प्रत्यक्ष हो, क्योंकि तसम्बन्ध के 
लौकिक प्रत्यक्ष में दोनो सम्बन्धियों के प्रत्यक्ष के कारण होने से गो-गोत्व के समवाय 
- को सम्बन्ध रूप मे ग्रहण करने वाले प्रत्यक्ष के पूर्व गो ओर गोत्व के प्रत्यक्ष का होना 
आवश्यक है | 


इस प्रकार निविकल्पक प्रत्यक्ष मे विशेषण, विशेष्य और संसर्ग के रूप में वस्तु का 
भान ने होने से उसमें विशेषणता, विशेष्यता तथा संसर्गता यह तीन प्रकार की विपय- 
ताय॑ नही मानी जातीं, किन्तु इन तीनो से बिछक्षण एक ठुरीय-चौंथे प्रकार की विषयता 
मानी जाती है और इसी के आधार पर विशेषणताशुर्य॑ श्ञानम अथवा विशेष्यताशसय 
शानम्‌ अथवा संसगताशूत्य शानम्‌ अथवा विल्क्षुणविपयताशालि ज्ञाने निर्विकल्पकम , 
इस प्रकार निर्विकल्पक का लक्षृण किया जाता है | 


न. क्व बढ 
यह ध्यातव्य है कि वेशेषिक दर्शन मे समवाय का प्रत्यक्ष नहीं माना जाता, अतः 


“उसके मतानुसार गो के साथ इन्द्रिय सब्रिकर्प होनेपर उत्पन्न होनेवाले मिर्विकल्पक 
प्रत्यक्ष के दो ही विषय होगे गो और गोत्व | 


निर्विकल्पक का ग्रमात्व-- 

तकभाषाकार ने प्रत्यक्ष प्रमा का लक्षण बता सविकल्षक और निर्विकल्पक भेद से 
उसके दो प्रकार बताये हैं । इससे स्पष्ट होता है कि उन्हें निर्विकल्पक का प्रमात्व इष्ट 
है, किन्तु पश्च यह होता है कि उन्होंने प्रमा का लक्षण किया है प्यथा'र्थानुभवः प्रमा! 
अर्थात्‌ जो पदार्थ जैसा है, उसे बैठा ही ग्रहण करनेवाला अनुभव प्रथा कहलाता है, तो 
फिर निविकल्पक को प्रमा केंसे कहा जा सकता है ! क्योंकि वह तो वस्तु के स्वरूपमात्र की 
अहण करता है, न कि उसके किसी रूप में उसे अहण करता है। उत्तर यह है कि प्रमाके 
उक्त रक्तुण में जो यथार्थ शब्द प्रयुक्त किया गया है, उसका ताप्पर्य प्रमा की यथा- 
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र्थता के प्रतिपादन में नहीं है, किन्तु अयथार्थता के निषेध में है, अतः उक्त लक्षण का 
आशय यह है कि वस्तु को अन्यथा ग्रहण न करनेवाला अनुभव प्रमा है । यथार्थ शब्द के 
इस तात्पर्य में तर्कमाबाकार का संकेत भी प्रतीत होता है, क्योंकि उन्होंने यथार्थ शब्द से 
संशय, विपर्यय और तर्कशान की व्यावृत्ति बतायी है। यदि यथार्थ शब्द का 'अन्यथा 
अग्राहक' अर्थ व लेकर यथा अर्थ: तथा अर्थग्राहकः अर्थ लिया जायगा, तत्र उससे 
संशय आदि की व्यावृत्ति केसे होगी ! क्योंकि संशय आदि भी अंशतः यथा अर्थ: तथा 
अर्थग्राहकः होते हैं, अतः व्पष्ड है कि उस शब्द से संशय आदि की व्याव्वत्ति बता 

ग्न्थकार ने “अन्यथा अग्राहक) अर्थ में ही यथार्थ शब्द के तात्पर्य को संकेतित किया है 
और जब अर्थ को अन्यथा ग्रहण न करनेवाछा अनुभव ही प्रमा माना जायगा, तत्र 
निर्विकल्पक के प्रमा होने में कोई बाधा न होगी, क्योंकि वह अर्थ के स्वरूपमात्र का 
आहक होने से अर्थ को अन्यथा न ग्रहण करनेवाला अनुभव है । 


इस मत का उल्लेख विश्वनाथ न्यायपशञ्मानन ने अपने भापापरिच्छेद--कारिका- 
बलीनामक अन्थ की १३४वाँ कारिका में भमसिन्‍्त॑ शानमत्रोच्यते प्रमा- 
न्थायशाक््र में भ्रमभिन्न ज्ञान को प्रमा कहा जाता है, इस शब्द से किया है | यह प्राचीन 
न्याय का मत है। नव्यन्याय का मत इससे भिन्न है जिसका उल्लेख करते हुए 
कारिकावली में कहा गया है कि निर्विकल्पक ज्ञान श्रम और प्रमा दोनों से बहिभूत है 
क्योंकि उन दोनों के छक्षण प्रकारता, विशेष्यता और संसर्गता से घटित होते हैं, जेसे--- 
तत्सम्बन्धावच्छिन्नप्रतियोगिताकतद्भाववज्निष्ठविशेष्यतानिरूपिततत्सम्बन्धावच्छिन्नतत्निष् > 
प्रकारता राछिशानं श्रम+--तत्सम्बन्ध से तदभाव के आश्रय में तत्सम्बन्ध से तद्स्तु को 
ग्रहण करने वाढा ज्ञान भ्रम कहा जाता है, उदाहरणार्थ सीपी में रजतत्व को अहण 
करने वाला 'इदं रजतम? यह शान लिया जा सकता है । यह ज्ञान समवाय सम्बन्ध से 
रजतत्वाभाव के आश्रय सीपी में समवाय सम्बन्ध से रजतत्व को अहण करने से अ्रम 
कहा जाता है। इसी प्रकार तत्सम्बन्चेन तदाश्रयनिष्ठविशेष्यतानिरूपिततत्सम्बन्धा- 
बच्छिन्नतन्निष्ठप्रकारताशालि शान प्रमा-तत्सम्बन्ध से तद्‌ वस्तु के आब्य में तत्सन्बनन्ध से 
तद्गस्तु को ग्रहण करने वाल्म ज्ञान प्रमा कहा जाता है, उदाहरणार्थ-चांदी में रजतत्व को 
ग्रहण करने वाल 'इद्‌ रजतम? यह ज्ञान लिया)जा सकता है, यह ज्ञान समवाय सम्बन्ध 
से रज॒तत्व के आश्रय चांदी में समवाय सम्बन्ध से रजतत्व को अहण करने से प्रमा 
माना जाता है। इस प्रकार भ्रम और प्रमा दोनों के लक्षुण जब प्रकारता, विशेष्यता 
और संसर्गता से घटित हैं तब निर्विकल्पक, जिसमें प्रकार, विशेष्य और संसर्ग के रूप में 
किसी वस्तु का भान नहीं होता, अम अथवा पमा कैसे हो सकता है ? विश्वनाथ 
पद्यानन ने कारिकाबली में यद्वी बात निम्न शब्दों में बड़ी स्पष्टता से व्यक्त की है। 


छर्‌ तकभापा 


यथा-- 


तच्छून्ये तन्मतिययाँ स्थादप्रमा सा निरूपिता, ( गुण प्रकरण १२७ ) 
अथवा तत्प्रकारं यज्यानं तद्॒ध्विशेष्यक्रम्‌ , 
तत्ममा । ( ग़ु० प्र० १३५ ) 
न॒प्रमा नापि म्रमः स्थान्रिविकल्पकम्‌ , 
ग्रकारतादिशूत्य॑ हि सम्बन्धानवगाहि तत्‌ । 
( गु० प्र० १३६ ) 


निर्विकल्पक के प्रमात्व के विषय में अब तक जो कुछ कहा गया है वह ्याय-ैशे- 
पिक दर्शन का मत है, अन्य दर्शनों का मत इससे मिन्न है | जैसे बौद्ध दर्शन के मत में 
निर्विकल्पक प्रत्यक्ष हा वास्तव में प्रमा है। दिडनागाचार्य के 'प्रमाणसमुच्रय? ग्रन्थ का 
“प्रत्यक्ष कल्पनाउपोढ नामजात्यादर्सयुतम? यह बचन दार्शनिक जगत्‌ में नितान्त प्रसिद्ध 
है, इसके अनुसार कल्पनाहीन तथा नाम, जाति आदि से अछूता अर्थात्‌ निर्विकल्पक 
शान ही प्रमाव्मक प्रत्यक्ष है, सविकल्पक प्रत्यज्ञ आदि शञान नाम, जाति आदि काल्पनिक 
पद्रार्थों को ग्रहण करने के कारण कथमपि प्रमात्मक नहीं हो सकते । 


इस विषय में जेनदर्शन की मान्यता बौद्ध दर्शन से अत्यन्त विपरीत है, इसी 
कारण आचार्य हेमचन्द्र ने निरविकल्पक को, जिसे जेनदर्शन में 'दर्शन” शब्द से व्यपदिष्ट 


किया गया है, “अनध्यवसाय” रूप मान कर उसे प्रमा की ओेणी से सर्वथा ब्रहिष्क्ृत कर 
दिया है। 


हो, वेदान्तदर्शन ने निर्विकल्पक को प्रमा अवश्य माना है पर वह सामान्य निर्वि- 
कल्पक नहीं है किन्तु वह ऐसा विशेष निर्विकल्पक है जो उपनिषद्‌ के 'तत्वमसि! “अहं 
ब्रह्मास्म' इन महावाक्यों से भागत्यागछक्षणा के द्वारा अपरोक्ष अनुभव के रुप में 
उत्पन्न हो किसी आविद्यक पदार्थ को विधय न कर विशुद्ध ब्रह्मस्वरूपमात्र को ही 
अहण करता है, क्योकि वेदान्तमत में अनधिगत, अबाधित अर्थ को ग्रहण करने बाला 
सान ही प्रमा माना जाता है और ब्रह्म से मिन्न कोई भी पदार्थ अन्नाधित नहीं होता | 

निर्विकल्पक शानके सम्बन्ध में रामान॒जाचार्य आदि वैष्णव वेदान्तियों का मत 


उक्त मतों से अत्यन्त विलक्षुण है, जिसका संकेत श्रीनिवासार्य की 'यतीन्द्रमवदीपिका' 
में प्रस्तुत की गई प्रत्यक्विषयक चर्चा से प्राप्त होता है| जैसे-- 


तत्च प्रत्यक्ष द्विविधं निर्विकेल्पकसविकल्पक्ेदात्‌ | निर्विकल्प्क नाम शुणसंस्था- 
नादिविशिष्टप्रथमपिण्डअहणम्र्‌ , सबिकल्पक्क ठ॒सप्रत्यवमर्श गुणसंस्थानादिविशिष्टद्धिती- 
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यादिपिण्डज्ञामम्‌ | उमयविधमप्येतद्‌ विशिष्टविपयकरमेव, अविशिष्टग्राहिणो ज्ञानस्यानुप- 
लम्मादनुपप्त्तेश्! | 

प्रत्यकज्षशन निर्विकल्पक और सविकल्पक के भेद से दो प्रकार का होता है। गुण, 
संस्थान आदि के साथ किसी पिण्ड का जो पहला ज्ञान होता है, वह निर्विकल्पक है, 
और गुण, संस्थान आदि के साथ किसी पिण्ड का जो दूसरा, तीसरा आदि ज्ञान 
उत्पन्न होता दे जिसमें पूर्व ज्ञान के साम्य का आभास भी होता है, वह सबिकल्पक 
ज्ञान है, यह दोनों प्रकार का ज्ञान विशिष्ट वस्तु को ही विषय करता है, क्योंकि अविशिष्ट 
बस्तु को ग्रहण करने वाले ज्ञान की न तो उपलब्धि ही होती और न उफत्ति ही हो 
सकती है | 

इस कथन से स्पष्ट है कि ऐसा कोई ज्ञान प्रामाणिक नहीं है जो विशेष्यविशेष ण- 
भाव से शुन्य वस्तु के स्वरूपमात्र का अहण करता हो, अतः निश्चय ही समस्त ज्ञान 
सविकल्पक ही होते हैं, निर्विकल्पक् भी सविकल्पक श्रेणी का ही ज्ञान है, उसे निर्वि- 
कल्पक की संज्ञा सापेक्ष है, जो सविकल्पक जिन सविकल्पकों की अपेन्ता अल्पविषयक है 
अथवा जिसके पूर्व उसके विपयभूत वस्तु के ज्ञान का उदय नहीं हुआ है अर्थात्‌ 
फिसी वस्तु का जो पहला ज्ञान है, जिसमें पूर्वज्ञान के विपयसाम्य का आभास सम्भव 
नहीं है वह अपने विपयभूत वस्तु के उत्तरवर्ती ज्ञानों की अपेक्षा निर्विकल्यक है | इस 
अर्थ में निर्विकल्यक शब्द की यह व्युत्यन्ति डचित होगी कि 'निर्गत:-बहिभूतः-भविषयी- 
भूतो विकल्प:-उत्तरमाविसविकल्पकस्य विपयभूतों विकल्पविशेषों यस्मात्‌ स निर्विकल्पकः? 
यह व्युतत्ति किसी पिण्ड के प्रथम सविकल्पक में समुचित रीति से उपपन्‍्न होती है, 
क्योंकि यह नितान्त स्वाभाविक है कि किसी पिण्ड के पहले उत्पन्न होनेबाले ज्ञान के 
विपयभूत बिंकल्पों--विशेषणात्मक धर्मोकी अपेक्षा बाद में उत्पन्न होने वाले. उस 
पिण्ड के ज्ञानों के विपयभूत विकल्प अधिक हों, जिनको गअहण न कर सकने के नाते 
पूर्व में उत्पन्न होनेवाला सविकल्पक बाद में उत्पन्न होनेवाले सबिकल्पक की अपेक्षा 
निर्विकल्कक कहा जा सके। ज्ञान के तारतम्य की इस स्वाभाविकता में किसी पत्ष से 
विवाद होना सम्भत्र नहीं प्रतीत होता क्योंकि ज्ञान का क्रमिक विकास स्वजनसम्मत है। 


निर्विकल्षक की नरसिंहाकारता-- 

निर्विकल्पक ज्ञान के दो स्वरूप होते हैं--विशुद्ध निर्विकल्पक्त और मिश्र निर्वि- 
ऋलपक । विशुद्ध निर्विकल्पक वह ज्ञान होता है जो किसी भी अंश में विशिष्टग्न ही नहीं 
होता, जैसे गो आदि के साथ चच्चु का संयोग होने पर गो, गोत्व के स्वरूपमात्र को 
अहण करने वाला प्रत्यक्ष | मिश्र निवविकल्पक वह है जो मुख्य अंश में निर्विकल्यक होते 
हुए किसी अंश में विशिष्टय्राही भी होता है, जैसे ज्ञान आदि प्रत्यक्ष योग्य सविपयक 


3 तर्वभाषा 
पदार्थों का प्रथम प्रत्यज्ञ | आशय यह है कि जब घट आदि पदार्थों का सबविकल्पक शान 
उत्पन्न होता दे तब सामान्य स्थिति में उसका अनुव्यवसाय-मानस प्रत्यक्ष होता दे और 
वह इस प्रकार द्ोता द्दे कि घत्शान उत्पन्न होने पर उसके साथ मन का संयुक्तसमवाय- 
रूप तथा उसमें समवेत झञानत्व के साथ संयुक्तसमवेतसमवाय-रूप सन्निकर्ष होता है, 
जैसे मन से सयुक्त होता दे आत्मा और उसका समवाय होता है घट्शान के साथ, 
क्योंकि घव्शान आत्मा में समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होता है। इसी प्रकार मन से संयुक्त 
होता दे आच्मा, उसमें समवेत होता द घटज्ान और उसका समवाय होता दे शानत् 
के साथ, क्योकि ज्ञानत्व घट्शान में समवाय सम्बन्ध से रहता है इस प्रकार घटशान और 
जश्ञानत्व के साथ मन का उक्त सन्निकर्ष होने से घटशान और शानत्व के परस्पर संठर्ग को 
ग्रहण न कर उन दोनों के स्वरूपमात्र को ग्रहण करने वाले निर्विकल्पक्ष का उदय होता 
है, पर यह नावकल्पक विशुद्ध नहीं होता क्योंकि इसके पूर्व घट के साथ मन का शान- 
लक्षण सन्निकर्ष उपस्थित रहने से इस निर्विकल्पक में ज्ञान के विशेषणरूप में घट का 
भान अनिवार्य रहता हे, अतः यह निविकल्पक 'जश्ञानशानत्वे? इस रूप में न उत्पन्न होकर 
-घटशानशानस्वे! इस रूप में उत्पन्न होता है, अतः यह शान केबल श्ञानत्व अंश में ही 
निर्विकल्पक होता है ज्ञान अंश में नहीं, ज्ञान अंश में तो घट का आहक होने से सवि- 
कल्पक ही होता है । 

मिश्र निर्विकल्पक का जन्म केवछ ज्ञान आदि सविषयक पदार्थों के ही विषय में 
नहीं होता किन्तु घट आदि निर्विपयक पदार्थों के विषय में भी होता है। उसे यों 
समभना चाहिये। किसी एक घट के साथ चक्तु का संयोग होने पर उस घट के समान 
ही अन्य देश और अन्यकाल में स्थित उन अन्य अगणित घटों का भी चाह्लुप प्रत्यक्ष 
होता है जिनके साथ उस समय चक्तु का संयोग सम्भव नहीं होता, अन्तर केवछ इतना 
ही-होता है कि चक्तु से संयुक्त घट का जो प्रत्यक्ष होता है वह छौकिक कहा जाता है 
क्योंकि वह चक्षु/संयोगरूप लौकिक-लोकप्रसिद्ध सन्निकर्प से उत्पन्न होता है और अन्य 
घ॒टों का जो प्रत्यक्ष होता है वह अलौकिक कहा जाता है क्योंकि वह अलौकिक-: 
अलोकप्रसिद्ध सबन्निकप से होता है। प्राचीन नैयायिकों के मत में अन्य घटों का अछौकिक 
प्रत्यक्ष चक्तु:संयुक्त घट के छौक़िक प्रत्यक्ष के बाद उत्पन्न होता है क्योंकि उनके मत में 
किसी घढ के छौकिक चाक्ञुप में प्रकार बना घटल्व अथवा घटत्वप्रकारक चाह्लुपप्रत्यक् 
ही अन्य घटों के साथ चक्तु का अछौकिक सन्निकर्ष होता है, और नव्य नैयायिंकों 
के मत में चक्तु/संयुक्त घट के छौकिक प्रत्यक्ष के साथ ही अन्य घंटों के अलौकिक 
प्रत्यक्ष का जन्म हो जाता है क्योंकि उनके मत में घट्त्वविषयक ज्ञान ही अन्य घटों के 
साथ चक्तु का अलौकिक सन्निकर्ष होता है, अतः यह सन्निकर्ष किसी घट के साथ चक्छ 
का संयोग होने पर घट और घटत्व का निविकल्पक प्रत्यक्ष होने पर ही सम्मव हो जाता 


सर 
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'कद़ा पुनरिन्द्रियं करंणम्‌ ? यदा निर्विकर्परूुपा प्रम्मा फलम्‌ | तथा हि-- 
शात्मा मनसा संयुज्यते, मन इन्द्रियेण, इन्द्रियमर्थेन,:इन्द्रियाणां वरतु शराप्य 


है | फलतया जब चन्तु:संयुक्त घठ का लौकिक संविकल्पक प्रध्यक्षु उत्ननन होता है उसी 
समय घस्त्वशानरूप सामान्यलक्षुणात्मक्र अलौकिक सन्निकर्ष से अन्य घटों का अलौकिक 
प्रध्यक्षु उत्पन्न हो जाता है। इस प्रकार चक्चुः संयुक्त घ८ और घठत्व के निर्विकल्पक के 
अनन्तर उस घट में लौकिक और अन्य घयें में अलौकिक एक प्रत्यक्ष का जन्म होता 
है | इस नवीन मत में यह ध्यान देने की बात है कि घट्त्व के निविकल्पक के अनस्तर 
चक्ुःसंयोगरूप लौकिक सन्निकषे और घ्व्वशञानहूप अछौकिक सन्निकर्ष से जिस एक 
प्रत्यक्षज्ञान का जन्म होता है बंह केवल चह्ुःसंयुक्त घट में ही सविकल्पक होगा, अन्य: 
घरों में वह निर्विकल्पक ही होगा, क्योंकि सम्बन्धांवषयक प्रत्यक्षु में सम्ब्न्धिविषयक 
प्रत्यक्ष के कारण होने से अन्य घंटों का स्वरूपमात्रआही प्रत्यक्ष जब्र तक उत्पन्न न होः 
लेगा तन्न तक उनमें घटत्व के सम्बन्ध का प्रत्यक्ष न हो सकेगा, इससे स्पष्ट है कि किसी 
घट के साथ चक्तु का संयोग होने पर उस घट और घटत्व के निर्विकल्पक के बाद जो' 
प्रत्यक्ष उत्पन्न होता है वह चक्तुःसंयुक्त घढ में सविकल्पक और अन्य घंटों में निर्विकल्पक 
होता है, इस प्रकार यह निर्विकल्पक भी सर्वोश में निर्विकल्पक न होने से विशुद्ध निवि- 
कल्पक न होकर मिश्र निर्विकल्पक है, ऐसे मिश्र निर्विकल्तकों को नरतिहाकार ज्ञान कहाः 
जाता है क्‍योंकि जैसे नरसिह को सर्वाश में नर अथवा सिंहरूप न होने से विशुद्ध नर 
अथवा विशुद्ध लिंह न कह कर नर-सिंह उभयात्मक विलक्षण व्यक्ति माना गया है। 

उसी प्रकार ऐसे ज्ञानों को सर्वाश में निर्विकल्पक अथवा सर्वोश में सविकल्पक न होने' 
से नरसिहाकार ज्ञान शब्द से व्यपदिष्टि किया गया है। 


लिविकल्पक का भैद्‌-- 
ज्ञान के दो मुख्य अवान्तर भेद हैं--अनुभव और स्मृति | अनुभव के चार भेद 
हैं-.प्रत्यक्ष, अनुमिति उपमिति और शाब्दबध । प्रश्न द्वोता है कि ज्ञान के इन भेदों में 
निर्विकल्पक का समावेश किसमें है १ उत्तर में यह कहा जा सकता है कि तर्कभाषाकार 
“की दृष्टि में निर्विकल्ण्क का समावेश तो केवल प्रत्यक्ष में “ही प्रतीत होता है क्‍योंकि 
उन्होंने प्रत्यक्ष के मध्य में ही उसका प्रदर्शन किया है, किन्तु इस सन्दर्भ में यह शातब्यः 
है कि प्राचीन नैयायिकों ने विषयप्रमोप के द्वारा विशिष्टविषयक संस्कार से निर्विकल्पक 
स्मरण का भी जन्म स्वीकार किया है और वेदान्तियों ने 'तत््वमसि! आदि वाब्यों से 
भागत्यागलुचणा के द्वारा निविकल्पक शाब्दभोध का भी जन्म माना है| 
प्रत्यक्ष प्रमा का करण--प्रत्यक्ष प्रमाण तीन प्रकार का होता है--..इन्द्रिय, इस्द्रिया ्थ- 
सन्निकर्ष-प्राह्म विषय के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष और ज्ञान। तात्पर्य यह है कि प्रत्यक्ष: 


ष्ड्ट तक॑माषा 


उसे उस वस्तु के ज्ञान की पूर्णता के लिये उस वस्तु के सम्बन्ध में मुख्य रूप से तीन 
बातें जाननी होती हैं, उसका स्वरूप, उसका नाम, जाति आदि और उसकी उपयोगिता 
अर्थात्‌ हेयता, उपादेयता अथवा उपेक्ष्यता । प्रत्यक्ष प्रमाण से वस्तु के ज्ञानार्जन की 
सूमिका में इन तीनों बातों का श्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा ही सम्पादित होता है। इन तीनों 
में वस्तु के स्वरूप का शान-बस्तु का निर्विकल्पक शान इन्द्रिय से सम्पादित होता है| उसके 
नाम, जाति आदि का ज्ञान--वस्तु का सबविकल्पक ज्ञान वस्तु के निर्विकल्पक शान से 
सम्पादित होता है और बस्तु की हेयता आदि का ज्ञान उसके सबिकह्पक ज्ञान से 
सम्पादित होता है, अतः इन्द्रिय, इन्द्रियार्थलन्निकर्ष और निर्विकल्पक ज्ञान ये वीनों 
निर्विकल्पकशान, सविकल्पकशान और हानादिवुद्धिरूप प्रमा के लिये प्रत्यक्ष प्रमाण हें । 
किसी भी वस्तु के प्रत्यक्ष ज्ञान की पूर्णता इन तीनों के सव्यापार होने पर ही सम्पन्न 
होती है, अतः इन तीनों को ही प्रत्यक्ष प्रमाण कहा गया है | 


अवान्तर ठ्यापार-- 


अवान्तर व्यापार की चर्चा अभी तत्काछ की जा चुकी है, वह करण का प्राण है, 
उसके विना करणत्व की निष्पत्ति हो ही नहीं सकती अतः उसका परिचय देना 
आवश्यक समझ उसे इस प्रकार प्रस्तुः किया गया. है कि जो जिससे जन्य दवोता हद 
आर जिसके जिस कार्य का जनक होता है वह उसका उस कार्य,की उत्पत्ति के लिए 
व्यापार होता है, . जैसे काष्ठ के साथ कुठार का संयोग--छकड़ी पर फरसे का प्रहार 
कुठार से जन्य होने तथा कुठार के कार्य छेंदन--लकड़ी के कठाम का “जनक होने से 
लकड़ी काटने में कुठार का व्यापार होता है। सीधी सी बात हैं कि छकड़ी और 
'फरसा के आमने सामने विद्यमान रहने पर भी जब तक लकड़ी पर फरसे का प्रहार नहीं 
होता तब तक लकड़ी नहीं कव्ती किन्तु जब लकड़ी प्रर फरसे का प्रहार होता है तब 
लकड़ी अवश्य कटती है अतः स्पष्ट है कि लकड़ी काटने के लिये उसे फरसे से आहत 
करने की अनिवार्य अपेक्षा है और इसीलिये छकढ़ी पर फरसे का प्रहार, जिसे कुठार 
संयोग कहा जाता है, लकड़ी काटने में फरसे-कुठार का व्यापार माना जाता है। ठीक 
इसी प्रकार किसी वस्तु के निर्विकल्पक ज्ञान के लिये उस वस्तु के साथ इन्द्रियसन्निकर्ण 
की एवं उस वस्तु के सबिकल्पक ज्ञान के छिये उस वस्तु के निर्विकल्पक शान की तथा 
उस वस्तु को हेय, उपादेय अथवा उपेक्षणीय रूप में अवगत - करने के छिये उस वस्ठ 
के सविकल्पक 9 की अनिवार्य अपेक्षा होने के कारण उस वस्तु के निर्विकल्पक शान 
म॑ उस वस्ठु के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष एवं उस बस्ठु के सबिकल्पक शान 
के लिए उस वस्तु का निविकल्पक ज्ञान इन्द्रियार्थसक्निकर्ष का तथा उस बस्तु के 
देयत्व आदि की वुद्धि के लिये उस वस्तु का सबिकल्पंक ज्ञान उस वस्तु के निविकल्क 
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इन्द्रियार्थयोस्तु यः सन्निकर्षः साक्षात्कारिश्रमाहेतुः स पड़विध एवं। तदथ्यथा 
संयोग$, संयुक्तससवायः संयुक्समवेतसमवाय+, समवायः, समवेतप्तमवायः, 
विशेष्यविद्ेषणाभावश्रेति । 


ज्ञान का अवान्तर व्यापार होता है क्योंकि इन्द्रिय से जन्य इनिद्रियार्थसन्निकर्ष इन्द्रिय 
के कार्य निर्विकल्तक ज्ञान का, एवं इन्द्रियार्थसन्निकर्ष से जन्य निर्विकल्पक ज्ञान इन्द्रियार्थ- 
सन्निकर्ष के कायें सविकल्पक ज्ञान का और निश्किल्पक ज्ञान से जन्य सविकल्पकशान 
निविकल्पक ज्ञान के कार्य हेयत्व आदि कीं बुद्धि का जनक होने से इन्द्रियार्थसन्निकर्ष, 
निरविकल्यक ज्ञान और सविकल्पकू ज्ञान क्रम से इन्द्रिय, इन्द्रियार्थसन्निकर्ष और 
नि्विकल्पयक ज्ञान के अवान्तर व्यापार के छक्षण से संण्हीत होते हैं। 


प्रत्यक्ष प्रमा के त्रिविध करण के प्रतिपादन की आलोचना करते हुए. एक तार्किक 
ससुदाय का कथन यह है कि जेसे इन्द्रिय निर्विकेल्यक्र शञान का करण है। उसी प्रकार 
सबिकल्पक ज्ञान का भी वही करण हैं। अन्तराल में होनेवाले जितने भी सन्निकर्ष आदि 
हैं, वे सत्र अवान्तर व्यापार हैं। आशय यह है कि निर्विकल्पक ज्ञानर्प प्रमा के 
जनम में केवल इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष ही इन्द्रिय का अवान्तर व्यापार है, सविकल्पक 
ज्ञानरूप प्रमा के जनन मे इन्द्रियार्थसन्निकर्ष तथा निर्विकल्पक ज्ञान यह दो उसके 
अवास्तर व्यापार हैं और हान आदि की चुद्धि के जनन में इन्द्रियार्थसन्निकर्ष, निर्विकल्यक 
ज्ञान और सविकल्पक ज्ञान यह तीन उसके अवान्तर व्यापार हैं, अतः प्रत्यक्ष प्रमाण 
'जिविध न होकर केवल एकविघ ही है और वह है इन्द्रिय | यदि यह त्रात न मानकर 
अत्यक्ष प्रमाण के पूर्वोक्त तीन भेद माने जायंगे तो सविकल्यक ज्ञान आदि में जो इन्द्रिय- 
जन्यत्व का अनुभव होता है, जिसे “चक्तुष्रा घट पश्यामि! इत्यादि शब्दों से अभिहित 
किया जाता है, उसकी प्रामाणिकता समाप्त हो जायगी । 

इन्द्रियार्थसन्निकर्ष के, जिसे इन्द्रिय के व्यापार रूप में साक्षात्कारिणी--्रत्यक्ष ग्रमा 
का करण बताया गया है, छः भेद हैं--संयोग, संयुक्ततमवाय, संयुक्तसमवेतसमवाय, 
सम्वाय, समवेतलमवाय और विशेषणविशेष्यभाव । 

विशेषणविशेष्यभाव का अर्थ- है विशेषणता और विशेष्यता, यह दोनों स्वरूप- 
सम्बन्धविशेष हैं, यदि प्रतियोगी के स्वरूप को सम्बन्ध मावरा जायगा तो वह विशेषणना 
शब्द से अभिहित होगा और यदि अनुयोगी के स्वरूप को सम्बन्ध माना जायगा तो 
बह विशेष्यता शब्द से अमिहित होगा । इसके कई भेद हैं जेसे संयुक्तविशेषणता, संयुक्त- 
समवेतविशेषणता, संयुक्ततमवेतसमवेतविशेषणता, विशेषणता, समवेतविशेषणता, समवेत- 
समवेतविशेषणता, संयुक्तविशेषणविशेषणता आदि | 


प्रकाशकारित्वनियम।त्‌ । ततोडर्थसंनिकृष्टेनेन्द्रियिण निर्विकल्पक नाप्रजात्यादियो- 
जनाहीन॑ वस्तुमात्रावगाहि किव्म्विदिद्मिति ज्ञानं जन्यते | तस्य ज्ञानस्थेन्द्रिय 


करणं, छिदाया इव परशुः | इन्द्रियार्थसन्निकर्षोड्वान्तरव्यापारः, छिदाकरणस्य 
“परशोरिव दारुसंयोगः | निविकर्पक ज्ञान फर्लं, परक्षोरिव छिदा । 
कदा पुनरिन्द्रियाथंसंनिकषंः करणमू ९ 


यदा नि्विकल्पकानन्तरं सविकल्पक नामाजात्यादियोजनात्मक डित्थो5य, 
ब्राह्मगो5यं, श्यामो5यमिति वि्शेंषणविशेष्यावगाहि, ज्ञानमुत्पद्यते तदेन्द्रियार्थ 


सन्निकषे: करणम्‌ | निर्विकल्पकज्ञानम्‌ अवान्तरव्यापारः। सविकहपक ज्ञान 
फलम्‌ | 


प्रभा का करण वी इन्द्रिय होती है, कभी इन्द्रियार्थसन्निकर्ष होता है. और कभी शान 
होता है । कब इन्द्रिय करण होती है १ इस प्रश्न का उत्तर यह है कि जब निर्विकल्पक- 
रूप प्रत्यक्षप्रमा फल होती है तब उसका करण इन्द्रिय होती है, इन्द्रिय से निर्विकत्परक 
-रूप प्रत्यक्ष प्रमा का उदय इस प्रक्नार होता है-पहले आत्मा का मन के साथ संयोग होता 
है, फिर मन का इन्द्रिय के साथ संयोग होता है, उसके बाद इन्द्रिय का अर्थ-ग्राह्म विषय 
के साथ सन्निकर्प-सम्बन्ध होता है। प्रत्यक्ष शान की उत्पत्ति के छिये अर्थ के श्षथ 
चइन्द्रिय के सन्निकर्ष का होना परमावश्यक है क्योंकि यह नियम है कि इन्द्रियां गराते 
वस्तु को ही प्रकाशित करती हैं अर्थात्‌ सन्निकृष्ट वस्तु का ही प्रत्यक्ष उत्पन्न करती 
है। अतः जिस वस्तु के साथ जिस इन्द्रिय का सन्निकर्ष जन्न तक्र न होगा तब तक उस 
“इन्द्रिय से उस वस्तु का प्रकाश-प्रत्यक्षज्षनन हो सकेगा, इस लिये किसी वस्तु का 
प्रत्यक्ष होने के पूर्व उसके साथ इन्द्रिय का सन्निकर्प अपरिहाय॑ है | 
अथ के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष होने के बाद अरथंसन्निकृष्ट इन्द्रिय से निर्विकल्पयक 
ज्ञान का जन्म होता है, उस ज्ञान में बस्तु में नाम, जाति आदि की योजना नहीं होती 
अर्थात्‌ वह ज्ञान वस्तु के नाम, जाति आदि को नहीं ग्रहण करता किन्तु वस्तु के स्वरूप 
मात्र को अहण करता है अतः डस ज्ञान का परिचय वस्तु के नाम, जाति आदि के द्वारा 
न देकर “यत्किश्चिद्‌ इदम! यह कुछ है, इस विशेषानवत्नोघक शब्द से ही दिया जाता 
है| इस निर्विकल्पक ज्ञान का करण इन्द्रिय होती है, ठीक वैसे जैसे काटने की क्रिया की 
करण फरसा होता है । इन्द्रियार्थसन्निकर्ष उस निर्विकल्पक ज्ञान के उत्पादन में इन्द्रिय का 
अवान्तर (मध्यवर्ती) व्यापार होता है, यह भी ठीक बेसे जेसे छेदन क्रिया के करण फ्र्से 
का छकड़ी के साथ संयोग उत क्रिया के उत्पादन में फरसे का अवान्तर व्यापार होता दे । 
पनिर्विकल्पक ज्ञान इन्द्रियार्थसन्निकर्परूप व्यापार के द्वारा इन्द्रिय का फलन्कार्य होता द्द 


तर्कभाषा हे 


कदा पुनर्ज्ञानं करणम्‌ ९ 

यदा उतक्तसचिकल्पकानन्तरं हानोपादानोपेक्षाबुद्यो जायन्ते तदा. 
निर्विकल्पक ज्ञानं करणम्‌ , सविकल्पक ज्ञानमवान्तरव्यापारः, हानाविबुद्धयः- 
फलम्‌ | वज्नन्यस्तज्जन्यज्नको5वान्तरव्यापारः। यथा कुठारजन्यः कुठारदारु- 
संयोगः कुठारजन्यच्छिदा जनकः | 

अन्न कश्चिदाह -सविकल्पकादीनामपीन्द्रिमिव करणम्‌ । _ यावन्ति: 
त्वान्तरालिकानि सजन्निकषौदीनि तानि सर्वाण्यवान्तरव्यापार इति। 


यह भी ठीक वैसे जैसे कटना लकड़ी के साथ फरसे के संयोग रूप व्यापार द्वारा फरसे का 
फल-कार्य होता है। 


प्रस्तुत सन्दर्भ से स्पष्ट है कि जब्र निविकल्पक प्रत्यक्ष को प्रमा माना जायगा, तत्र 
उसका करण इन्द्रिय होगी जो अर्थ के साथ सन्निकृष्ट होकर अर्थ का निर्विकल्पक प्रत्यक्ष- 


उत्पन्न करेगी और वही प्रत्यक्ष प्रमाण कही जायगी | 


कब इन्द्रिया्थसन्निकर्ष करण होता है ? इस प्रश्न का उत्तर यह है कि जत्र निर्विकल्स्‍क 
प्रत्यक्ष के बाद सविकल्पक ज्ञान उत्पन्न होता है जो वस्तु के साथ नाम, जाति आदि 
के सम्बन्ध को अहण करता है, वस्तु को विशेष्य और उसके गुण, धर्म आदि को विशे- 
परण रूप से विषय करता है तथा जो 'डिक्थोड्यम--यह डिक्त्य नामवाछा है, 'ब्राह्मणो- 
ब्यम--यह ब्राह्मणत्वजातिवाला है? श्मामोड्यम--यह श्यामरूपात्मक गुणवाल 
है? इन शब्दों से व्यवह्मत होता है, तब इन्द्रियार्थसन्निकर्ष करण होता है, निर्विकल्पक 
शान अवान्तर व्यापार होता है और सविकल्पक शान फल होता है। 


कब निर्विकल्पक ज्ञान करण होता है ! इस प्रश्न का उत्तर यह है कि जन्र उक्त 
सविकल्पक शान के बाद उस ज्ञान के विषयभूत वस्तु के सम्बन्ध में हान बुद्धि-यह 
वस्तु देय--व्याग करने योग्य है, उपादान बुद्धि-यह वस्तु उपादेय--अहण करने योग्य 
है अथवा उपेक्षाइद्धि--यह वस्तु उपेक्षणीय है अर्थात्‌ न हेय ही है और न उपादेय 
ही है, उत्पन्न होती है, तब निर्विकल्पक ज्ञान करण, सबिकल्पक ज्ञान अवान्तर व्यापार 
और हानबुद्धि, उपादानबुद्धि अथवा उपेक्षाबुद्धि फल होती है । 


अभिप्राय यह है कि किसी वस्तु के ज्ञान के अर्जन की प्रक्रिया तचतक पूरी नहीं 
होती, जब्बरतक उसका हेय, उपादेय वा उपेक्षणीय रूप में निर्धारण नहीं हो जाता। 
फलतया जब मनुष्य किसी वस्तु को प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा जानने का उपक्रम करता है, तब 


तर तकंभापा 


तत्र यदा चक्षुपा घटविपय॑ ज्ञानं जन्यते तदा चक्षुरिन्द्रियम्‌, घटो<थी, 
अनयोः सन्निकर्प: संयोग एबं, अयुतसिद्धधभावात्‌ । एवम्‌ मनसाउन्तरेणेन्द्रियेण 
यदात्मविषयक ज्ञानं जन्यते+हमिति तदा मन इन्द्रियम्‌, आत्मार्थ,, अनयोः 
सन्निकषं॥, सयोग एवं । 

कदा पुनः संयुक्तलमवायसन्निकर्प: ? यदा चल्लुरादिना घटगतरूपादिक 
गृद्यत घटे श्याम रूपसस्तीति, तदा चद्लुरिन्द्रिय, घटरूपमर्थ, अनयोः 
सन्निकर्षषः सयुक्तलसवाय एवं, चल्लुः-सयुक्ते घटे रूपस्य समवायात्‌ | एवं 
मनसात्मसमवेते सुखादो गृह्ममाणे अयमेव सन्निकर्पः । 

घटगतर्पास्माणादिश्रहे चतुष्टयसन्निकर्पोडप्यघिक कारणमिष्यते । सत्यपि 
सयुक्तसमवाये तदभावे दूरे परिमाणाद्यग्नहणात्त्‌ | चतुष्टयसन्निकर्षो यथा-इन्द्रिया- 
वयवैरथोवयविनाम्‌ , इन्द्रियावयविनामर्थावयवानाम्‌ , इन्द्रियावयवेरथवयवा- 
नामू , अर्थावयविनामिन्द्रियावयविनां सन्निकर्ष इति । 

जब चक्तु से घठ का ज्ञान उत्पन्त होता है तब चक्तु इन्द्रिय होता है, घट अर्थ 
होता है और उन दोनो का सन्निकर्ष उनका परस्पर संयोग ही होता है क्योंकि वे दोनो 
अयुतसिद्ध-अश्थक्‌ सिद्ध नहीं हैं किन्तु उन दोनों का अस्तित्व एक दूसरे पर निर्भर 
न होने से वे दोनो ही झुतसिद-एथक्‌ सिद्ध हैं, अतः उनमें परस्पर संयोग होने में कोई 
बाधा नही है। इसी प्रकार मनरूप आन्तर इन्द्रिय से जब आत्मा का ज्ञान होता है 
जिसे “अहम! शब्द से व्यपदिष्ट किया जाता है, तब मन इन्द्रिय होता है, आत्मा अर्थ 
होता है, उन दोनों का सन्निकर्ष भी संयोग ही होता है। - 


संयुक्तसमवाय कब्र सन्निकर्ष होता है! इस प्रश्न का उत्तर यह है कि जब चक्षु आदि 
से घट के रूप आदि गुण, कर्म और जाति का ज्ञान होता है जिसे 'घटे श्याम रूपम्‌ 
अस्ति-घड़े में श्याम रूप है, 'घटः कम्पते--घढ़ा हिलता है, “घटो द्रव्यम्‌--धढ़ा 
द्रव्यत्व जाति का आश्रय है! इन शब्दो से व्यवह्ृत किया जाता है, तब चक्षु इन्द्रिय 
होता है, घट में रहने वाला रूप आदि गुण, कर्म और जाति अर्थ होता है, संयुक्त- 
समवाय इन्द्रियार्थसन्निकर्ष होता है | इसी प्रकार आत्मा में समवेत-समवाय 
सम्बन्ध से रहने वाले सुख, दुःख, ज्ञान, इच्छा, द्वेष भौर प्रयत्न इन गुणों का तथा 
आत्मत्व, द्रव्यल्व और सत्ता इन जातियों का मन से प्रत्यक्ष होने में भी यही - संयुक्त- 
समवाय ही इन्द्रियार्थसन्निकर्ष होता है क्योंकि मन-इन्द्रिय से संयुक्त आत्मा में सुख 
आदि गुणो का तथा आव्मत्व आदि जातियो का समवाय कक कया है| 


यह अभी बताया गया है कि घट में रहने वाले गुण; कर्म और जाति का प्रत्यक्ष 
चह्ु आदि इन्द्रिय के संयुक्तसप्रवाय सल्रिकर्ष से होता है पर इस सम्बस्ध में यह 


तकंभाषा 
भाषा थे 


यदा पुनश्चक्लषा घटरूपसमवेतं रुपत्वादिसामान्य॑ गृह्मतो तदा चक्चुरिन्द्रियं 
रूपत्वादिसामान्यमर्थः, अनयोः सन्निकर्ष: संयुक्तसमवेतसमवाय एवं, यतश्रक्लुः- 
संयुक्तो घटे रूपं समवेत' तत्र रूपत्वस्य समवायात्त्‌ | 


ध्यान में रखना आवश्यक है कि घट के रूप का प्रत्यक्ष तो इस सन्निकर्ष से हो जाता 
है, पर उसके अन्य गुणों का केवल इसी एक सन्निकर्ष से प्रत्यक्ष नहीं हो पाता, अपि 
तु परिमाण आदि कई गुर्णों के प्रत्यक्ष में संयुक्तसमवाय से अतिरिक्त चार अन्य 
सन्निकर्षों को भी कारण मानना पढ़ता है क्योंकि घट के पॉरमाण आदि गुर्णों के साथ 
चक्षु का संयुक्तसमवाय सन्तनिकर्ष होने पर भी दूर से उन गुणों का प्रत्यक्ष नहीं होता | 


आशय यह दै कि बीच में कोई व्यवधान होने पर चक्ु का संयोग पर्यात दूर तक 
के द्रव्य के साथ होने के कारण उस द्वव्य के गुणों के साथ उसका संयुक्तसमवाय 
सन्निकर्ष सम्पन्न हो जाता है, पर उस सन्निकेर्ष से उसके गुणों में केवल उसके रूप का 
ही प्रत्यक्ष होता है, किन्तु यह सत्र प्रत्यक्ष नहीं हो पाता कि उसका परिमाण क्या है! 
उसकी संख्या कया है? अतः परिमाण आदि के प्रत्यक्ष में संयुक्तसमबाय से अतिरिक्त 
अन्य चार सन्निक्षों को कारण मानना आवश्यक है जिनके अभाव में दूर से परिमाण 
आदि के प्रत्यक्षामाव की उपपत्ति की जा सके | 


वे चार सन्निकर्ष ये ईै--- (_) इन्द्रिय के अवयवों के साथ अर्थ-अवयवी का 
संयोग ( २ ) इन्द्रिय-अवयवी का अर्थ के अवयवों के साथ संयोग (३) इन्द्रिय फे 
अवयबों के साथ अर्थ के अवयवों का संयोग (४) और अभथ॑-अवयवी का: इन्द्रिय- 
अवयबी के साथ संयोग । ये चार संयोग आद्य द्वव्य के दूर रहने की दशा में नहीं सम्पन्न 
हो पाते, अतः दूरस्थ धट आदि द्रब्यों के परिमाण आदि गुणों का उनके साथ चकछु का 
संयुक्तसमवाय सन्निकर्ष होने पर भी प्रत्यक्ष नहीं हो पाता । 

जन्न चच्चु, से धव्के रूप में समवाय सम्बन्ध से रहने वाले रूपत्व आदि जातियों का 
अहण होता दै तब चक्ु इन्द्रिय होता है, रूपत्व आदि जातियाँ अर्थ होती हैं, चक्ु का 
उन जातियों के साथ संयुक्तसमवेतसमवाय सन्निकर्ष होता है क्योंकि चक्तु से संयुक्त घट 
में रूप समवेत होता है और उस रूप में रूपत्व का समवाय सम्बन्ध होता है) 

समवाय सन्निकर्ष कब होता है ! इस प्रश्त का उत्तर यह है कि जब श्रोत्र-कान से 
शब्द का अद्ृण-अ्रवण होता है तब ओोत्र इन्द्रिय होता है, शब्द अर्थ होता हे और शब्द 
के साथ ओजत्र का समवाय सचन्निकर्ष होता है क्‍योंकि कर्णशष्कुली से अवच्छिन्न अर्थात्‌ 
कान के मध्यमाग में स्थित आकाश ही श्र कहा जाता है अतः ओत्र आकाशस्वरूप है 
और शब्दआकाश का ग्रुण है एवं गुण और ग्रुणी के बीच समवाय सम्बन्ध होता है, 


६ 


दर +तर्कमापा 


कदा पुनः समवायः सन्तिकर्प: ? यदा श्रोत्रेन्द्रियेण शब्दों ग्रह्मते तदा श्रोत्र- 
मिन्द्रियं, शब्दोडथः), अनयो$ सन्निकर्पः समवाय एवं । कर्णशष्कुस्यवच्छिन्न नभ 
श्रोत्रम्‌ू। श्रोत्रस्याकाशात्मकत्वाच्छब्द्स्य . चाकाशगुणत्वादू गुणगुणिनाश् 
समवायात्‌ । 


क॒दा पुनः समवेतसमवायः सन्निकपपः ?! यदा शब्दतमवबंत शब्द॒त्वादि- 
सामान्य श्रोत्रेन्द्रियेण गृश्चते ता श्रोत्रमिन्द्रियं, शब्द त्वादिसासान्यमर्थः | 
अनयो; सन्तिकृर्प: सपवेतस प्रवाय एव, भ्रोव्रत्तमवेते शब्दे शब्द व्वस्य समवायात्‌। 


कदा पुनविशेषणविश्ेष्यभाव इन्द्रियार्थंसन्निकर्षा भवति ९ यदा चह्ल॒ुपा 
संयुक्ते मूंतले घटाभावों गृह्मयते 'इह्‌ भूतछे घटो नास्ति! इति, तदा विशेषण- 
विशेष्यभावः सम्बन्ध! । तदा चश्लुःसंयुक्तत्य भूवछस्य घटाद्य॒भावों विश षण, 


“इस छिये श्रोत्रढ्प आकाशात्मक गुणों के साथ उसके गुग शब्द का समवाय ही सन्निकर्ष 
चन सकता है, अतः स्पष्ट हे कि ओज्र से शब्द के प्रत्यक्ष में शब्द के साथ ओत्र का 
समवायरूप सन्निकर्ष कारण है, यह सल्निकर्ष उसी शब्द के साथ उद्यन्न होता है जो दूर 
पर उत्पन्न हुये शब्द की धारा-द्वारा श्रोत्रात्मक आकाश में उत्पन्न होता है | 


समवेतसमवाय सन्निकर्ष कब होता है १ इस प्रश्न का उत्तर यह है कि जब शब्द 

भें समवाय सम्बन्ध से रहनेवाली शब्दत्व आदि -जातियों का श्रोत्र से प्रत्यक्ष होता हद 

तब्र श्रोत्र इन्द्रिय होता है, शब्दत्व आदि जातियां अर्थ होती हैं और जातियों के साथ 

श्रोत्र का समवेतसमवाय सन्निकर्ष होता-है क्योंकि थोत्र में समबेत होता है शब्द और 

- उसमें सम्रवेत होता है शब्दत्व, अतः शब्द॒त्व के साथ ओजच के समवेतसमवाय सम्बन्ध 
के होने में कोई बाधा नहीं होती । , ८ कह 


हि 


* विशेषणविशेष्यभाव कब इन्द्रियार्थसक्षिकर्ष होता है १ इस प्रश्न का उत्तर यह है 
कि जत्र चक्तु, से संयुक्त भूतल में घट के-अभाव का ,प्रत्यक्षु होता है जिसे 'इह भूतले 
- घट नास्ति--इस भूभांग में घड़ा नहीं है? इस शब्द से व्यवह्मत किया जाता है तब 
घटामावरूप अर्थ के साथ चक्तु इन्द्रिय का विशेषणविशेष्यभाव-अर्थात्‌ चक्चुःसंयुक्त- 
विशेषणता वा चक्तुःसंयुक्तविशेष्यतारूप सन्निकर्ष होता है क्‍योंकि घणमभाव चजक्ु से 
संयुक्त मूतल का विशेषण होता है और भूतछ उस विशेषण का विशेष्य होता है। ' 
| आशय यह है कि जिस मृतल में घट नहीं होता उस भूत को घटाभाव , घट्युक्त अन्य 
भूतलों से, विशिष्ट-विलक्षण बना देता है जिससे वह मतलू घटाभाववद्‌ भृतल कहा जाने 
लगता है, इस प्रकार घटशत््य भूतल का घव्युक्त भतछ से विशेषक-व्यवच्छेदक, होने के 


| 


'जर्कभाषा छ्रे 


भूतल विशेष्यमू। यदा च मनःसंयुक्त आत्मनि सुखाद्यभावों गृद्यते 'अहं 
सुखरहित/ इति तदा मनःसंयुक्तस्यात्मनः सुखाद्यभावों विशेषणम्‌ | यदा श्रोन्र- 
समवेत गकारे घत्वाभावों गछमते तदा श्रोत्रसमवेतस्य गकारस्य घत्वा- 


भावों विशे पणम्‌ । 
कारण घटाभाव भूतछ का विशेषण और भूतछ उसका विशेष्य-व्यवच्छेद्य कहा जाता है। 
यतः यह स्वंसम्मत तथ्य है कि इस प्रकार का विशेषणविशेष्यमाव उन्हीं पदाथों में 
होता है जिनमें परस्पर कोई न कोई सम्बन्ध होता है, अतः भूत के साथ घटाभाव 
का कोई न कोई सम्बन्ध आवश्यक है, वह सम्बन्ध संयोग नहीं हो सकता 
क्योंकि सयोग दो द्रब्यों में ही होता है, इन दोनों में एक ही अर्थात्‌ भतरू ही 
द्रव्य है, घटाभाव द्रव्य नहीं है अतः इन दोनों में संयोग असम्मव है| समवाय 
सम्बन्ध भी इन दोनों के घीच सम्भव नहीं है क्योंकि वह सम्बन्ध दो भावात्मक पदार्थों 
में ही प्रमाणसिद्ध है, कालिक और देशिक सम्बन्ध भी इन दोनों के ब्रीच नहीं माने 
जा सकते क्योंकि भूतल जैसे जन्य मू्त द्वव्यों के काछ और दिक्‌ की उपाधि होने से 
उनके साथ घटाभाव का उक्त सम्बन्ध होनेपर भी आत्मा आदि नित्य पदार्थ जो काल, 
दिक्‌ अथवा उनके उपाधि नहीं हैं, उनमें उक्त सम्बन्ध सम्भव न होने से उनके साथ 
अभाव का सम्बन्ध न हो सकेगा, अतः अभाव के लिये कोई ऐसा ही सम्बन्ध मानना 
चाहिये जो अभाव के सभी विशेष्यों में रह सके, विचार करने पर ऐसे किसी अतिरिक्त 
सम्बन्ध के प्राप्य न होने से घटाभाव और भूतछ के स्वरूप को ही उन दोनों के बीच 
सम्बन्ध मानना होंगा, इस प्रकार यदि अभावात्मक विशेषण के स्वरूप को सम्बन्ध माना 
-जायगा तब उसे विशेषणता शब्द से व्यवद्यत किया जायगा और जब्र भूतछ आदि 
विशेष्य के स्वरूप को सम्बन्ध माना जायगा तब्र उसे विशेष्यता शब्द से व्यवह्नत किया 
जायगा, इसी बात को संकेतित करने के लिये भूतल के साथ घठामभाव के सम्बन्ध को 
विशेषणविशेष्यभाव शब्द से अभिहित किया गया है। इस स्पष्टीकरण को सावधानी के 
साथ घ्यान में रखना आवश्यक है जिससे यह भ्रम न हो कि विशेषणविशेष्यभाव शब्द 
से विषयतारूप विशेषणता और विशेष्यता विवक्षित हैं, क्योंकि यदि विषयता को उक्त 
शब्द से ज्विक्षित माना जायगा तच भूतल में घठाभाव का प्रत्यक्ष होने के पूर्व॑ भूतल में 
विषयताव्मक विशेष्यता और घठाभाव में विषयतात्मक विशेषणता न हो सकने से 
मतलनिष्ठ घटाभाव के साथ चक्तु का संयुक्तविशेषणविशेष्यभाव सन्निकर्ष न हो सकने 
से मतल में घटाभाव का प्रत्यक्षु ही ज्ञ हो सकेगा। 

इसी प्रकार जन्न मन से संयुक्त आत्मा में सुखादि गुणों के अभाव का प्रत्यक्ष होता 
है जिसे 'अहं सुखरहितः--मैं सुबहीन हूँ? ऐसे शब्दों से व्यवद्दत किया जाता है तत्र 


ष्य्ड तबंभाषां 


तदेव॑ संक्षेपतः पद्चविघसम्बन्धान्यतमसम्बन्धसस्बद्धविशेषणविशेष्यमाव- 
णैनेरि ऐप हे ञ्छु कक किक 
लक्षणनेन्द्रियाथंसन्नि क्ष ण अभाव इन्द्रियेण गृद्यते । 


* एवं समवायो5पि । चक्षुःसम्बद्धस्य तन्तोविश षणमूतः पटसमवायों गृह्वते 
“इह तन्तुषु पटसमवायः इति | तदेवं षोढा सन्निकर्षो वर्णितः । संग्रहद्ध-- 
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अक्षजा प्रमितिद्नंधा सविकल्पा5विक॒टिपका | 
करणं त्रिविधं तस्याः सन्निकप स्तु पडविधः ॥ 
घट-तनन्‍नीछ-नीलत्व-शब्दु-शब्दत्व-जातयः । 
अभाव-समवायी च आद्याः सम्बन्धपटकृतः ॥ 


भी मन से संयुक्त आत्मा में सुखाभाव के विशेषण होने स वशेषणविशेष्यमाव--मर्न 
संयुक्तविशेषणता सन्निकर्ष होता है, और जब श्रोत्रसमवेत “ग? वर्ण में घत्व के अभाव 


का प्रत्यक्ष होता है उसः समय भी विशेषणविशेष्यभाव अर्थात्‌ श्रोत्रसमवेतविशेषणता 
सन्निकर्ष होता है। 


विशेषणविशेष्यभाव सन्निकर्ष के सम्बन्ध में रंक्षेप में इस प्रकार कहा जा सकता है. 

कि संयोग, संयुक्तसमवाय, संयुक्तसमवेतसमबाय, समवाय और समवेतसमवाय इन पांच 
सन्निकर्षों में किसी एक से सम्बद्ध पदार्थ के विशेषणविशेष्यभावरूप सन्निकर्ष के द्वारा 
इन्द्रिय से अभाव का प्रत्यक्ष होता है | उदाहरणार्थ चच्चु से भूतछ में घटाभाव का प्रत्यक्ष 
चक्चुःसंधुक्तविशेषणविशेष्यभाव सन्निकर्ष से होता है. क्‍योंकि चक्तु से संयोग सम्बन्ध से 
सम्बद्ध होता है भूतछ और उसका विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध होता है भूतलस्थ 
घटामाव के साथ | एवं घटरूप में घयमाव का प्रत्यक्ष चच्तुःसंयुक्तसमवेत॒विशेषण * 
विशेष्यभाव-सन्निकर्ष से होता है क्‍योंकि चक्तु से संयुक्तसमवाय सम्बन्ध से सम्बद 
होता है घटरूप और उसका विशेषणविशेष्यभाव” सम्बन्ध होता है घटरूपस्थ घयमाव 
के साथ | इसी प्रकार घटरूपस्थ रूपत्व में घटाभाव का प्रत्यक्ष चच्तुःसंयुक्तसम्वेतसमवेत- 
विशेषणविशेष्यभाव सन्निकष से होता है क्योंकि चक्तु से संयुक्तसमबेतसमवाय सम्बन्ध 
से सम्बद्ध होता है घटरूप में रहने वाल्य रूपत्व और उसका विशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध 
होता दे रूपत्वगत घटाभाव के साथ | 'क में “खत्वः के अभाव का पव्यक्त होता है 
श्रोत्रसमवेतविशेषणविशेष्यभाव सन्निकर्ष से, क्योकि समवाय सम्बन्ध से श्रोत्र से सम्बद्ध: 
होता है श्रोत्र में उत्पन्न 'कः और उसका विशेषणबिशेष्यभाव सम्बन्ध होता दें. 
'क' में रूनेवाले खत्वाभाव के साथ। कत्व में खत्वाभाव का प्रत्यक्ष होता दे भोत्रसमवेत- 
- समवेतविशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध से क्‍योंकि समवेतसमवाय सम्बन्ध से ओन से 
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सम्बद्ध होता है कत्व और उसका विशेषणविशेष्यभात सम्बन्ध होता दे कत्व में रहनेवाले 
खत्वाभाव के साथ | 


इस सन्दर्भ में संयोग आदि पांच सम्बन्धों का जो उल्लेख किया गया है उसे 
विशेषणविशेष्यमाव रूप छुठें सम्बन्ध का भी सूचक समभना चाहिये क्योंकि भूतलस्थ 
घटामाव में भी पटठामाव का प्रत्यक्ष होता है. पर भूतलस्थ घदाभाव संयोग आदि उक्त 
पांच सम्बन्धों में से किसी सम्बन्ध से इन्द्रियसम्बद् नहीं होता है, अपितु संयुक्त- 
विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध से सम्बद्ध होता है अतः भूतलूस्थ घटामाव में पटाभाव का 
प्रत्यक्ष चक्तुःसंयुक्तविशेषणविशेषणविशेष्यभाव सम्न्ध से होता है क्‍यों कि चच्तु से 
संयुक्त होता है भूतल उसका विशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध होता है घठाभाव के साथ 
और घटदाभाव का विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध होता है' प्रदभावस्थ पदाभावष के साथ | 

इसी प्रकार समवाय भी विशेषणविशेष्यमाव सन्निकर्ष द्वारा प्रत्यक्ष किया जाता है, 
जैसे तन्तुओं में पठ के समवाय का प्रत्यक्ष, जिसे 'इह तन्तुषु पटसमवायः---इन तस्तुवों 
में पट का समवाय है? इस शब्द से अभिहित किया जाता है, चक्षुःसंयुक्तविशेषण- 
विशेष्यभाव सन्निकर्ष से होता है क्‍योंकि चक्तु से संयुक्त होता है तन्त और उसमें 
विशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध से पट्समवाय के विद्यमान होने से उसके साथ तन का 
विशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध होता है ) 

समवाय के विषय में यह ध्यातव्य है कि उसका प्रत्यक्ष संयोग आदि 
उक्त छः सम्बन्धों में संयोग, संयुक्ततमबाय और समवाय इन तीन सम्बन्धों 
ही में से किसी एक सम्बन्ध से सम्बद्ध पदार्थ के विशेषणविशेष्यभाव सन्निकर्प से 
होता है क्योंकि दव्य, गुण और कर्म में ही समवाय का आवास होता है 
और उनमें द्रव्य संयोग सम्बन्ध से इन्द्रियसम्बद्ध होता है तथा शब्द से अन्य सारे गुण 
एवं कर्म संयुक्तसमबाय सम्बन्ध से इन्द्रियसम्बद्ध होते हैं और शब्द समवाय सम्बन्ध से 
श्रोत्र इन्द्रिय से सम्बद्ध होता है। इस प्रकार छुः प्रकार के सन्निकर्षों का वर्णन 
किया गया | 

प्रत्येक प्रमा के विषय में अब तक कही गई सत्र बातों को संक्षेप में इस प्रकार प्रस्तुत 
किया जा सकता है- 

इन्द्रिय जन्य प्रमा के दो भेद हैं--निर्विकल्पक और सविकल्पक | प्रत्यज्ञप्रमा के 
करण तीन. प्रकार के हैं--इन्द्रिय, इन्द्रियार्थलन्निकर्ष और निविकल्पक ज्ञान | प्रत्यक्षप्रमा 
के उत्पादक सन्निकर्ष छः प्रकार के हैं--संग्रोग, संयुक्तसमवाय, संयुक्ततमवेतसमवाय, 
समवबाय, समवेतसमबाय और विशेषणविशेष्यभाव उनमें संयोग से घद आदि द्वव्य का, 
संयुक्तसमवाय से नील आदि गुणों का, संयुक्तसमवेतसमवाय से नीलत्व आदि जातियों 
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का, समवाय से शब्द का, समवेतसमवाय से शब्दत्व आदि जातियों का और विशेषण- 
विशेष्यमाव से अभाव एवं सप्रवाय का प्रत्यक्ष होता दे | 


सन्निकप के लौकिक-छलोकिक भेद्‌-- “ 

अभी इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष के जो छः भेद बताये गये हैं वे सब्र छौकिक सन्निकंप है; 
अर्थात्‌ ये ऐसे सन्निकर्प हैं जो छोक में सर्वताधारण जनों को वुद्धिगम्य हैं ज्िर 
सामान्य जन सम्त्रन्ध के रूप में सरलता से ग्रहण कर सकते हैं, क्योंकि उक्त सन्निकर्ष 
इन्द्रिय के सम्मुख अपेक्षाकृत समीपवर्ती स्थान में उपस्थित द्वन्व ओर तदूगत ६ण आदि 
के ही साथ होते हैं, पर इन्द्रिय के कुछ सन्निकर्प ऐसे अथों के साथ भी आवश्यकता: 
वश मानने पढ़ते हैँ जो इन्द्रिय के सम्मुख एवं समीप न होकर विरुद्ध दिशा में तथा 
बहुत दूर होते हैं, ऐसे अथों के साथ भी इच्द्रिय का सन्निकर्ष मानना होता ई जो 
सन्निकर्पसापेच्ध इन्द्रिय के समय अपना अस्तित्व ही नहीं रखते, इसके अतिरिक्त शेसें 
अर्थ और इन्द्रिय के बीच भी सन्निकर्पष की अपेक्षा होती है जिनमें छोकगम्य ग्रार्ले- 
ग्राहकभाव स्वभावितः सम्भाव्य ही नहीं होता, इस प्रकार के जितने भी सस्निकर्ष होते 
हैँ वे लोक में संवंजनगम्य न होने तथा अप्रसिद्ध होने से अलौकिक सम्निकर्प कहें जातें 
हैं। छौकिक सन्निकर्ष से उत्पन्न होने वाले प्रत्यज्ञ लौकिक और अलौकिक सम्निर्कत्र से 
उत्पन्न होने वाले प्रत्यक्ष अलौकिक कहे जाते हैं। 

अलोकिक सन्निकर्ष-- 

जिस अलौकिक सन्नकर्ष की संक्तित चर्चा अभी की गई है, उसके तीन भेद हैं“ 
सामान्यलक्षण, शानलछक्षण और योगज ।सन्निकर्ष को प्रत्यासत्ति शब्द्‌ से व्यवद्दत 
किया जाता है, अतः ये तीनो सन्निकर्ष सामान्यलक्षणा प्रत्यासत्ति, ज्ञानलक्षुणा प्रत्यास 
और योगजप्रत्यासत्ति शब्द से भी व्यपदिष्ट होते हैं। मापापरिच्छेद-कारिकावी में 
विश्वताथ ने व्यापार शब्द से डल्लेख कर इन्हें इस प्रकार प्रदर्शित किया है-- 

अलौकिकस्तु व्यापारस्त्रविध: परिकीर्तितः । 
सामार्न्यलजुणोी ज्ञानलक्षणो योगजस्तथा।॥ : प्रत्यक्षखण्ड, ६३ ) 
सामान्यलक्षण सन्निकर्ष--- 


हु 


- सामान्यछक्ुण में छक्षुण शब्द का स्वरूप और शान अर्थ लेने से सामान्यलक्ष्ण 
शब्द से दो प्रकार के सामान्यलदण सन्निकर्ष का बोध होता द--सामान्यस्वरूप और 
सामान्यज्ञान । 

सामान्य का अर्थ है--समान-सहृश अनेक आश्रयों में ज्ञात होने वाला धर्म । 
अतः कोई भी धर्म, चाद्दे उसका वास्तव आश्रय एक ही हो या अनेक, यदि अनेक 


डर 
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आशभ्रयों में अवगत होता है तो वह सामान्य शब्द से व्यवद्यत होने छगता है, 
इस लिर कोई एक रूप आदि व्यक्ति भी जो वस्तुतः किसी एक ही द्रव्य में आश्रित 
होता है, वह भी अमोत्यादकदोष-वश यदि अन्य द्वव्यों में भी ज्ञात हो जाता है तो 
एक व्यक्ति मात्र में रहने वाला वह रूप आदि व्यक्ति भी इस सन्दर्भ में सामान्य कहा 
जाता है। 

कोई सामान्य अथवा उसका ज्ञान उस समय इन्द्रिय का सन्निकर्प बनता है जन्न 


किसी आश्रय में इन्द्रिय के छौकिक सन्निकर्ष से उसका ज्ञान होता है, जेसे जब किसी 
एक धूम के साथ चक्षु का सयोग होने पर उस धूम में धूमत्व का लौकिक प्रत्यक्ष 
उत्पन्न होता है तब्र उस समय धूमत्व अथवा धूमत्वशान समस्त धूमों के साथ चच्चु का 
सन्निकर्प बन जाता है क्योंकि धूमत्व समवाय सम्बन्ध से तथा घूमत्वशान स्वविषयभूत- 
धूमत्वसमवाय सात्रन्ध से समस्त धूमों में विद्यमान होता है। प्रत्येक सम्बन्ध के लिए. 
प्रतियोगी और अनुयोगी का होना आवश्यक होता है अतः इस सामान्य अथवा 
सामान्यज्ञानरूप सम्बन्ध का भी कोई प्रतियोगी तथा कोई अनुयोगी अवश्य होना 
चाहिये, तो फिर इस सम्बन्ध का प्रतियोगी तथा अनुयोगी क्या है ! यह प्रश्न उठना 
स्वाभाविक है| उत्तर यह है कि चाहे सामान्य को सम्बन्ध माना जाय और चाहे 
सामान्यज्ञान को सम्बन्ध माना जाय, दोनो का ही प्रतियोगी होगा इन्द्रिय और अनु- 
योगी होगा साधान्य का आश्रय, क्योंकि यह नियम है कि जिस सम्बन्ध के द्वारा जिससे 
किसी पदार्थ को सम्बद्ध किया जाता है वह उस सम्बन्ध का प्रतियोगी होता है और जिसे 
सम्बद्ध किया जाता है वह अनुयोगी होता है, सामान्य अथवा सामान्यशानरूप सम्बन्ध 
के द्वारा सामान्य के आश्रय को इन्द्रिय से सम्बद्ध करना है अतः इन्द्रिय इस सम्बन्ध का 
प्रतियोगी तथा सामान्य का आश्रय इस सम्बन्ध का अनुयोगी होगा | 

प्रत्येक सम्नन्ध की प्रतियोगिता तथा अनुयोगिता के नियामक सम्बन्ध की अपेक्षा 
होती है क्योंकि ऐसा न मानने पर सम्बन्ध का कोई नियत पदार्थ ही प्रतियोगी और कोई 
नियत पदार्य ही अनुयोगी न हो सकेगा, वो फ़िर इस सम्बन्ध की प्रतियोगिता और 
अनुयोगिता के नियामक सम्बन्ध क्या होंगे ? यह जिशासा होना स्वाभाविक है, उत्तर 
यह है कि सामान्य को सन्निकर्प मानने पर उसकी प्रतियोगिता का नियामक सम्बन्ध 
होगा स्वविषयकशानविषयसंयोग, जैसे स्व है धूमत्वसामान्य, स्वविपयक ज्ञान है 
इन्द्रियसन्निकृष्ट धूम या बाष्प में घूमत्व का ज्ञान, उसका विषय है धूम या बाष्प, उसका 
संयोग है इन्द्रिय में, अतः इन्द्रिय धूमत्वस्वरूप सामान्य सम्बन्ध का प्रतियोगी होता है। 
इसी प्रकार जो सामान्य जिस सम्बन्ध से आश्रित होता है वह उसकी अनुयोगिता का 
नियामक होता है, जेसे घूमत्व को सन्निकर्ष मानने पर उसकी अनुयोगिता का नियामक 
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समवाय होता है। और यदि सामान्यशान को सन्निकर्ष माना जायगा तो उसकी 
प्रतियोगिता का नियामक होगा स्वविपयसंयोग, जैसे धुमत्वज्ञान को सन्निकर्ष 
मानने पर स्व है धूम या बाष्प में धूमत्व का शान, उसका विपय है घूम या 
उसका संयोग है इन्द्रिय में अतः इन्द्रिय उसका प्रतियोगी होता है, उक्त हक 
कर्ष की अनुयोगिता का नियामक सम्बन्ध होगा स्वविषयसामान्याश्रयता, जैसे 
स्व है धूमत्वक्ञन, उसका विपयभूत सामान्य हैं. धूमत्व, उसकी आश्रयता दै धूम में, 
अतः घूम धूमत्वशानात्मक सन्निकर्ष का अनुयोगी होता है | 


इस प्रसह्ष में यह ध्यान देने योग्य है कि सामान्यशान जब्र मन का सन्निकर्ष माना 
जाथगा तब उसकी प्रतियोगिता का नियामक उक्त सम्बन्ध न होगा किन्तु तब हवन 
प्रतियोग्रिता का नियामक स्थाश्रयसंयोग होगा, जैसे धूमत्वज्ञान को मन का सन्निकष 


मानने पर स्त्र है घूमत्वज्ञान, उसका आश्रय है आत्मा, उसका संयोग है. मन में, अतः 
मने उसका ग्रतियोगी है | 


सामान्यज्ञान को सन्निकर्ष माननेवाले तार्किकों में मतभेद है, कुछ लोग सामात्य- 
प्रकारक ज्ञान को तथा कुछ छोग सामान्यविषयक्र ज्ञान को सामान्यलक्षण सन्निकर्ष 
मानते है, पहलछा मत प्राचीन मत अथवा साम्प्रदायिक मत कहा जाता है | पहले मत के 
अनुसार यह सन्निकर्ष तमी सम्भव होगा जब्न किसी पदार्श में सामान्य का अकारविधया 
शान होगा, किन्तु दूसरे मत के अनुसार केवल सामान्यप्रकारक श्ञात ही सन्निकर्ष न होगा 
अपि तु उसके सप्रान ही सामान्यविपयक निर्विकल्पक, ' सामान्यविशेष्यक एवं सामास्य- 
संसर्गक शान भी सन्निकर्ष होगा | 

संज्षेत में निष्कर्ष यह है कि मतमेद से सामान्यछत्षण सन्निकर्ष के चार स्वरूप मान्य 
हैं--सामान्य, इन्द्रियजन्य साम्ान्यप्रकारक श्ञन, सामान्यप्रकारक ज्ञान तथा सामान्य 
विप्रथक ज्ञान | सामान्य को सन्निकर्ष मानने में यह भ्रुटि होती है कि जब किसी अनित्य 
सामान्य की अविद्यमानता में उसका भ्रम होने पर उसके वास्तव आश्रय का अलौकिक 
मत्यक्षु उल्मादनीय होगा तो उत्क्ी उत्पत्ति न हो सकेगी क्योंकि उसका कारण अनित्य 
सामान्यरूप सामान्यलक्षुण सबन्निकर्ष उस सप्रय विद्यमान न हो सकेगा। इन्द्रियवन्य 
सामान्यज्ञान को सन्निकर्ष मानने में चरुटि यह है कि इन्द्रिय के भेद से उस सन्ति$र्ष का 
भेद होने से गौरव होगा । सामास्यप्रकारक ज्ञान को सन्निकर्ष मानने में यह चुटि दे कि 
सामान्यविशेष्यक ज्ञान के अनन्तर अनुमव में आने वाले सामास्याश्रय के अलौकिक 
प्रत्यक्ष की उत्पत्ति न हो सकेगी | इन्हीं सब चुटियों को दृष्टिगत कर नवीन नैयायिकों ने 


सामान्यविषयक शान को सामपान्यलक्षुग सन्निकर्प मानकर इस प्रकार का कार्यक्रारणमाव 
स्वीकार किया है कि--- 


तकभाषा ८६ 


स्वप्रकारी भूततत्तत्मामान्याश्यनिष्ठविषयता सम्बन्ध से अत्यक्ष के अति स्वविषयी- 
मृततत्तत्सामान्याश्रयनिष्ठविषयता सम्बन्ध से ज्ञान कारण होता है इसके अनुसार घम्तत्व के 
ज्ञान से समस्त घूम को विषय करने वाले घमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष कीं उत्पत्ति होती है, 
क्योंकि घूमत्वज्ञानल्प कारण स्वविषयीमतसामान्याश्रयनिष्वविषयता सम्बन्ध से समस्त 
धुप्त में रहता है, जेसे रत्न है घमत्वशान, उसका विषयभत सामान्य है घमत्व, उसका 
आश्रय है समस्तधूम, तन्निष्ठ विषयता है ईश्वरश्ञानीय धूमनिष्ठ विषयता, वह समस्त 
धूम में रहती है, अतः उत्तसम्बन्ध से धूमत्वज्ञान के समस्त धूम में विद्यमान होने से 
उनमें स्वप्रकारीमृतसामान्याश्रयनिष्ठविषयता सम्बन्ध से घूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष का जन्म 
स्वंथा सुसंगत है, क्योंकि समस्त धूम में धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष का उक्त सम्बन्ध 
अक्षुण्ण है, जैसे सत्र है धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष, उसमें प्रकारभूत सामान्य है 
घूमत्व, उसका आश्रय है सम्रस्त धूप, तन्निष्ठ विषयता है उत्पन्न होने वाले 
धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष की विषयता, वह विषयता है समस्तघुम में, अतः उत्त- 
विघयता सम्बन्ध से समस्त धूम में धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष का जन्म न्याय्य है । 


प्रस्तुत कार्यक्रारणभाव के सम्बन्ध में इस प्रकार का एक प्रश्न डठ 
सकता है कि जैसे कारणभूत धूमत्वज्ञान के समस्त धूमविषयक न होने पर भी स्वविषयी- 
भूतसामामान्याश्रयनिष्टविषयता शब्द से ईश्चरशानीयविषयता को लेकर उच्क सम्बन्ध से 
धूमत्वश्ञान का अस्तित्व समस्त धूम में हो जाता है उसी प्रकार कार्यभूत घूमत्वप्रकारक 
प्रत्यक्ष भी ईश्वरज्ञानीय विषयता को लैकर स्वप्रकारीभूतसामान्याअ्रयनिष्ठ विषयता 
सम्बन्ध से उत्पन्न हो सकता है, तो फिर इस कार्यभ्रणभाव के आधार पर सामान्य- 
लक्षण सन्निकर्ष द्वारा समस्तधूम को विषय करनेवाले धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष का उदय 
कैसे हो सकता है ? इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि ईश्वरजश्ञान यतः 
कार्यमात्र का कारण होता है अतः उसकी विषयता कारणतावच्छेदक सम्बन्ध तो वन 
सकती है पर ईश्चरज्ञान के अकार्य होने के कारण उसकी विषयता कार्यतावच्छेदक 
सम्बन्ध नहीं त्रन सकती | इसलिये कार्यमूत धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष को समस्त धूम का 
ग्राहक मानना आवश्यक है | 


सामान्यज्ञान के सन्निकर्षत्वपत्तु में यह एक चात्र ध्यान में अवश्य रखी जानी 
चाहिये कि बाह्य इन्द्रिय से सामान्यज्ञान द्वारा सामान्य के समस्त आश्रयों को अहण 
करनेत्राले पत्यक्ष का जन्म उसी स्थिति में होगा जच्र सामान्य के किसी एक आश्रय के 
बाहन्द्रिय से उत्पन्न होने वाले लौकिक प्रत्यक्ष की सामग्री उपस्थित रहेगी, और जत्र 
इस प्रकार की कोई सामग्री न रहेगी उस दशा में सामान्य के समस्त आश्रय का बाह्य 
प्रत्यज्ञ न होकर केवल मानस प्रत्यक्ष ही उत्पन्न होगा | 


&०. तकभाषा 


सामान्यलक्षण सन्निकर्ष क्यों १ ; 


प्रश्न होता दे कि जब अन्य देशस्थ तथा अन्यकाल्ध्थ समस्त धूमों के प्रत्यक्ष होने 
का अनुभव लोक को नहीं होता तब उन सभी को इन्द्रिय सन्निक्ृष्ट बनाने की कोई 


आवश्यकता न होने से शायमान सामान्य अथवा सामान्यश्ञान को सन्निकर्ष मानने का. 
क्या प्रयोजन है ? ह 


- “उत्तर में यह कहा जा सकता है कि यदि सामान्यलक्षण सन्निकर्ष को स्वीकार न॑ कियी' 
जायगा तो कई अनुपपत्तियां होंगी, - जैसे पर्वत में धूम को देखने पर दूर से पर्व॑तस्थ 
अग्नि का जो अनुमान होता है वह उक्त सन्निकर्ष के अभाव में न हो सकेगा क्यों कि 
उक्त अनुमान के छिये पेत में अस्निव्यासि से विशिष्ट धूम के शानरूप परामर्श की 
होना आवश्यक है, और उसके लिये पर्व॑तस्थ धूम में पर्वतध्थ अग्नि की व्याप्ति का शव 
अपेक्षित है जो पव॑तस्थ अग्नि और धूम के साथ इन्द्रिय का सब्निकर्ष न होने से सम्भव 
नहीं है, और जब सामान्यलक्षुण सन्निकर्ष माना जायगा तब पाकशाला, यशशार 
आदि स्थानों में अग्नि और धृम के साहचर्य-सह अवस्थान का प्रत्यक्ष होने पर अग्विल्ल 
तया धूमत्वरूप सामान्यछक्षुण सन्निकर्ष से सावदेशिक और सावंकालिक अग्नि और घूम 
के इन्द्रिय सन्निक्ृष्ट हो जाने से समस्त घूमों में समस्त अग्नि के साहचर्य का अलौकिक 
प्रत्यक्ष सम्भव होने से समस्त धूम में समस्त अग्नि की व्याप्ति का अछौकिक प्रत्यक्षात्मक 
अनुभव हो जायगा और उसके आधार पर कालान्तर में पर्वृतस्थ धूम के दृष्टिगोचर 
होने पर उक्त रीति से उसमें पर्ववस्थ अग्मि की पूर्वा ठुमत व्यात्ति का स्मरणात्मक शान 
हो जायगा और उस ज्ञान से पर्वत में अग्निव्याप्ति से विशिष्ट घूम के जश्ञानरूप 
परामर्श का उदय हो सकने से पर्वत में अग्नि का अनुमान होने में कोई बाधा न होगी । 

उक्त सन्निकर्ष के अभाव में ऐक अन्य कारण से मी पर्वत में अग्नि का अनुप्ाने 
न हो सकेगा, वह कारण है अनुमान में पर्वत के विशेषण रूप में भासित होनेवाले पर्वतस्थ 
भग्नि के शान का अभाव | आशय यह है कि पव॑त में अग्नि का जो अनुमान होगा 
उसमें -पर्व॑तत्थ अग्नि विशेषण होगी, इसलिये वह अनुमान अग्निविशिष्टवुद्धिरूप 
होगा अतः विशिष्टबुद्धि में विशेषणज्ञान के कारण होने से उस अनुमान के लिये पूर्व में 
हो अग्निरूप विशेषण का ज्ञान अपेक्षणीय होगा जो सामान्यलक्षण सन्नि- 
कृर्प को स्वीकार न करने पर पर्वतस्थ अग्नि के इन्द्रियसबन्निकृष्ट न होने से सम्भव 
नहीं है । | 

इसी प्रकार एक दो स्थानों में घूम में अग्नि का साहचर्य देखने पर इस प्रकार का 
सन्देह होता हैं कि 'घूमः अम्निव्याप्यो न वा? अर्थात्‌ प्रत्यक्ष दृश्यमान धूम के समाव 
ही क्या संसार के सारे धूम अग्नि से व्यास हैं अथवा कोई धूम अग्नि का ब्यमिचारी 


तकभाधा ६९ 


भी है ! सामान्यरक्षण सन्निकर्ष के अभाव में इस सन्देह का उदय नहों सकेगा, 
क्योंकि जो घूम सन्निहित है उसमें अग्नि की व्याप्ति-व्यभिचाराभाव प्रत्यक्ष निर्णीत है 
अतः; उसमें अग्नि के व्यभिचार का सन्देह वहीं हो सकता और जो घूम असन्निहित है 
उसके ज्ञान का कोई उपाय न होने से वह अजशात है अतः उसमें भी उक्त सन्देह नहीं 
हो सकता क्योकि सन्देह में घर्मिज्ञान कारण होता है। किन्तु जत्र सामान्य लक्षण 
सन्निकर्ष माना जायगा तब यह संकट नहीं होगा क्योंकि किसी धूम का लौकिक प्रत्यक्ष 
होंने पर घूमत्व या घूमत्वज्ञानरूप सामान्यछक्षुण सन्निकर्ष से समस्त धूर्मों का अलौकिक 
प्रत्यक्ष हो जायगा, फलछतः कोई घूम अज्ञात नहीं रहेगा । अतः जो धूम असन्निहित है 
किन्तु सामान्यल्क्षुणसन्निकर्ष द्वारा ज्ञात है उसमें अग्नि की व्याप्ति वा व्यमिचार का 
निर्णय न रहने से उसमें अग्निव्यभिचार का सन्देह होने में कोई बाघा न होगी | 

सामान्यलक्षण सन्निकर्ष न मानने पर तम का प्रत्यक्ष न हो सकेगा क्योकि जो जो 
तेज अपने को तथा अन्य को प्रकाशित करते हैं उन तेजों के अभावों का समुदाय 
अथवा उन सभी तेजों का सामान्याभाव ही तम कहा जाता है अतः उसका पत्यक्ष तभी 
होगा जब उसके प्रतियोगीभूत समस्त तेजों का ज्ञान हो क्योंकि अभाव के पंत्यक्ष में 
प्रतियोगी का ज्ञान कारण होता है, और सामान्यलूज्ञण सन्निकर्प के अभाव में समश्त 
तेजों के शान का कोई उपाय नहीं है | पर यदि सामान्यरक्षण सबह्निकर्ष माना जायगा 
तो किसी एक तेजकः लौकिक प्रत्यक्ष होने पर तेजस्त्व वा तेजस्व्वज्ञानरूप सामान्यरचछुण 
सह्निकर्ष से समस्त तेजों का ज्ञान सम्भव होने से तेज के अमावरूप तम के ग्रलनक्ष में 
कोई चाधा न होगी | 

सामान्यलक्षण सन्निकर्ष न मानने पर प्रागमाव का अत्यक्ष न हो सकेगा, - क्योंकि 
प्रागभाव का प्रतियोगी अनुत्पन्त पदार्थ ही-होत। दे अतः उसके प्रत्यक्ष में प्रतियोगी के 
रूप में अनुत्पन्न पदार्थ का ही मान मानना पड़ेगा और यह तभी सम्भव होगा जब 
उसके साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष हो और अलुत्पन्न पदार्थ के साथ लौकिक सन्निकर्ष हो 
नहीं सकता अतः ज्ञानलक्षण अलौकिक सन्निकर्ष ही मानना होगा, किन्तु सामान्यलदंग 
सन्निकर्ष के अमाव में वह भी सम्मव न होगा | पर जत्र सामान्यरूछूण सन्निकर्ष माना 
जायगा तब्र किसी एक घट का लौकिक प्रत्णक्ष होने पर घटत्व वा घटल्वज्ञानरूप सामान्य: 
लक्षण सन्निऊर्ष से अनुत्यन्न घट का भी ज्ञान हो जायगा और फिर उस ज्ञानलक्ण 
सन्निकर्ष से प्रागभाव के प्रत्यक्ष में उसका मान होने में कोई बाधा न होगी। 


सामान्यरूक्षण सन्निकर्ष के अभाव में सुख की इच्छा न हो सकेगी क्‍योंकि इच्छा 
उसी वस्तु की होती है जो ज्ञात और अप्राप्त होती है, किन्द्र॒ छुख ज्ञात और अप्रात 
नहीं हो सकता क्योंकि वही सुख अप्रा्त होगा जो अनुत्पन्न हो, और जो अनुत्पन्न होंगा 


2 


रु तकभाषा 


नह सामान्यछक्षण के अभाव में किसी भी अन्य प्रकार से ज्ञात मे हो सकेगा, किन्तु 
जब सामान्यलक्षण सम्निकर्ष माना जायगा तब किसी एक सुख का छौकिक प्रत्यक्ष होने 
'पर दुखतरूप सामान्यलक्षण सन्निकर्ष से अनुत्पन्न अप्रास सुख का भी अलौकिक प्रत्यक्ष 
हो जायगा अत; उस ज्ञात अप्राप्त सुख की इच्छा होने में कोई बाधा न होगी ॥ 


इस रुन्दुर्भ में यह शातव्य है कि दीधितिकार रघुनाथ शिरोमणि ने उक्त सभी 
अयोजनों का प्रकारान्तर से उपपादन कर सामान्यछक्षण सन्निकर्ष को अस्वीकृत 
कर दिया है | 

हस विषय पर रघुनाथ और उनके गुरु पद्धघर मिश्र का मतभेद तथा शास्व्रार् 


-इप्रसिद्ध हैं | सामान्यछदूणा के विरुद्ध रमुनाथ द्वारा उपस्थित किये गये तकों से त्स्त 
ये मिश्र की यह क्रोधोक्ति न्यायजयत्‌ में सर्वविदित है-- 


वच्षोजपानकृत्‌ काण ? संशये जाभति स्फुटम्‌ | 
सामान्यछत्ुणा. कस्मादकस्मादपलप्यते ॥ 


झानलक्षण सन्निकर्ष-- 


जब कोई वस्तु शञात होती है तब्र उस वस्तु के ज्ञान को उस वस्तु के साथ इन्द्रिय 
“की शानलत्षुण सन्निकर्ष कहा जाता है, इस सम्निकर्ष के बल उस्तु किंसी ऐसे ज्ञान का 
“भी विषय बनती है जिसमें।इन्द्रिय के छौकिक सन्निकर्ष से उसके भान की सम्भावना 
नहीं होती । जैसे घट का ज्ञान उत्पन्न होने पर वह ज्ञात घटके साथ मन का श्ञानलक्षण 
सन्निकर्प होता है, और उस सन्निकर्ष से घटज्ञान के मानसप्रत्यक्षु में ज्ञान के विशेषणरूप 
में घट का भान होता है, यदि इस सन्निकर्ष की अस्वीकृत कर दिया जायगा तो 'र्ट 
जानामि' घठजशान के इस मानस प्रत्यक्ष में ज्ञान के विशेषणरूप में घट का भान केसे 


सम्भव होगा! क्योंकि प्रत्यक्ष में इन्द्रियसन्निज्ञ्ट वस्तु का ही भान होता है और 
बंद के साथ मन का लौकिक सन्निकर्ष नहीं होता | 


इसी प्रकार उक्त सन्निकर्ष के अभाव में सीपी में रजतत्व और रस्सी में सर्यत्व 
आदि का अ्रम न हो सकेगा क्योंकि सीपी और रस्सी के साथ इन्द्रिय संयोग होने की 
दशा में रजतत्व और सर्पत्व के साथ इन्द्रिय सन्निकर्ष के सम्भव न होने से सीपी और 
रस्सी में रजतत्व भौर सर्पत्व का भ्रम न हो सकेगा, पर शानछक्षण सन्तिकर्ष माननेपर 
उक्त भ्रम के होने में कोई बाधा न होगी क्योंकि उच्त श्रम में रजतत्व और सर्पत्व का 


प्रकारविधया भान होने से उसके पूर्व में उन धर्मों का शान अवश्य मानना होगा, 


फ़िर उस शानात््मक सन्निकर्ष के द्वारा भ्रम में उन धर्मों के भान होने में कोई बाधा 
ने होगी। 


तर्कभाषा ध्झः 


चन्दन के सौरभ-सुगन्ध का अनुभव जिसे पहले कभी हुआ रहता है उसे चन्दन 
के सम्मुख आनेपर नेत्र से ही चन्दन सुरभि--चन्दन सुगन्धयुक्त है, ऐसा प्रत्यक्ष होता 
हैं, इस प्रत्यक्ष में सौरम का भान छौकिक सन्निकर्ष से सम्भव नहीं हे, क्योंकि नेत्र के- 
लौकिक सन्निकर्ष से गन्घ स्वभावतः अग्राह्म है, अतः उक्त प्रत्यक्ष में सौरस के भान 
को उपपन्न करने के लिए ज्ञानलक्षुण सन्निकर्ष को स्वीकार करना आवश्यक है ) 


इस ज्ञानलक्षण सन्निकर्ष का अनुयोगी वही होता है जो इस ज्ञान का विषय 
होता है अतः विषयता ही इस सन्निकर्ष की अनुयोगिता का नियामक होती है, और 
इस सन्निकर्ष का प्रतियोगी कभी मन होता है और कभी बाह्य इन्द्रियां होती हैं, मन में 
इस सन्निकर्ष की प्रतियोगिता का नियामक है स्वाश्रयसंयोग, जेसे स्व है घटशान उसका 
आश्रय है आत्मा, उसका संयोग है मन में | बाह्य इन्द्रियां भी इस सन्निकर्ष का प्रतियोगी 
होती हैं उनमें इस सन्निकर्ष की प्रतियोगिता का नियामक है स्वाश्रयसंयुक्तसंयोंग, जेंसे 
स्व है रजतत्वादिका शान, उसका आश्रय है आत्मा, उससे संयुक्त है मम और मन सेः 
संयुक्त हैं ब्राह्म इन्द्रियां | 


सामान्यलक्षण और ज्ञानलक्षण को परस्पर भेदू-- 
प्रश्न होता है कि सामान्य को सामान्यरूक्षण सन्निकर्ष मानने पर ज्ञानलक्षुण से” 
उसका भेद तो स्फुट है किन्तु सामान्यशानकों सामान्यरूक्षण सन्निकर्ष मानने पर “ उन 
दोनों में स्वरूपकृत भेद तो सम्भव नहीं है तो फिर उन दोनों में क्‍या भेद है ! उत्तर 
स्पष्ट हे और वह यह है कि सामान्यरूक्षण का अनुयोगी होता है उसके विषयमूतत 
सामान्य का आश्रयभूत पदार्थ और ज्ञानलक्षुण का अनुयोगी होता है उसका विषयभूतः 
पदार्थ । इसी तथ्य को विशद्‌ करते हुए विश्वनाथ ने अपने माषापरिच्छेद में. 
कहा है कि-- 
आसत्तिराश्रयाणां तु सामान्यज्ञानमिष्यते | 
विषयी यस्य तस्थेव व्यापारों शानलक्षण: ॥ 
शानलरूक्षण अपने विषयभूत पदार्थ के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष होता है और 
सामान्यशानात्मक सामान्यलक्षण सन्निकर्ष अपने विषयभूत सामान्य के आश्रय के साथ 
इन्द्रिय का सन्निकर्ष होता है। जेंसे घटत्व का ज्ञान ज्ञानलक्षण सन्निक्ष के रूप में 
उपस्थित होने पर घटत्व के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष होता है और उस सन्निकर्ष से 
घटत्व का ही प्रत्यक्ष होता है, और जब वही घटत्व का ज्ञान सामान्यछक्षुण सन्निकर्ष 
का कार्य करने को प्रस्तुत होता है तब वह घव्त्व के आश्रय के साथ इन्द्रिय का 
सन्निकर्ष होता है और उस सन्निकर्ष से समस्त घ्टों का प्रत्यक्ष उत्पन्न होता है। 


६६ तर्कभाषा 


के ऊपरी भाग पर अवस्थित रहती दे, तेज से उत्पन्न होने के कारण वह द्वुतगा्मी 
किरणों से सम्पन्न होती है, अतः जब्र कभी द्रष्टा की आँख खुलती ई तत्र तत्काल ही 
वह किरणां द्वारा सामने पढ़ी बाहर की वस्तुओं पर पहुँच जाती दे और उन्हें अपने 
सन्निकर्प से प्रत्यक्षगम्य बना देती है । अन्य सभी इन्द्रियाँ--जैंसे प्राण, रखना, त्वकू 
और श्रोत्र किसी भी रूप में अपने स्थान का परित्याग नहीं करतीं, जब वायु आदि के 
सहयोग स काई गन्धयुक्त पदार्थ प्राण के, कोई रसयुक्त पदार्थ रखना के, कोई स्पर्शयुक्त 
पदाथ त्वकू के और कोई शब्द श्रोत्र के निकट्वर्ती होता हे तब ये इन्द्रियाँ अपने 
निश्चित स्थान पर ही अपने गआ्रद्य वस्तु गन्ध, रस, स्पर्श और शब्द से सन्निकर्ष स्थापित 
कर उनका प्रत्यक्ष अनुभव उत्त्पन्न करती हैं । 


आन्तर इन्द्रिय-मन भी अपने अधिकृत स्थान की सीमा का अतिक्रमण नहीं करता 
वह देह के भीतर ही। आत्मा और उसके सुख, दुःख आदि शु्णों से अपना सम्पक 
स्थापित कर उसका प्रत्यक्ष करा देता है | 


>. 


इस प्रकार सभी इन्द्रियों से सन्निकृष्ट पदार्थ का ही अहण होने से न्यायशाल्न में 
उन्हें प्राप्यकारी--प्राप्त अर्थात्‌ सन्निकृष्ट वस्तु का प्रकाशक माना गया है । 

प्रत्यक्ष के सम्बन्ध में अन्य दुशेनों के मत-- 

न्याय ओर वेशेपिक दशन मे ज्ञान को आत्मा का गुण माना गया है, इस मान्यता 
के अनुसार प्रत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्ति के अ्रकार का वर्णन संक्षेप से किया गया, किन्ठ- 
संंख्य, योग, वेदान्त आदि दशंनों में ज्ञान को आत्मा का गुण न मान कर बुद्धि-चित्त 
का धर्म माना गया हैं, अतः उन दर्शनों की मान्यता के अनुसार प्रत्यक्ष ज्ञान की 
उत्पत्ति का प्रकार न्‍्यायवेशेषिक सम्मत प्रकार से भिन्‍न पढ़ता है जैसे---- 

सांख्यमत-- ़ है 

सांख्यमत में बुद्धि, जिसे महत्तत्तत, अन्तःकरण, स्त्व, चित्त आदि शब्दों से 
व्यवद्धत किया गया है, एक तैजस पदार्थ के समान है, प्रमाणों द्वारा आह्मय पदार्थ के. 
आकार में उसका परिणमन होता है, बुद्धि का यह अर्थाकार परिणाम ही ज्ञान कहलाता 
है, परिणाम सदेव परिणामी-परिणममान वस्तु में ही आश्रित होता है, अतः यह अर्था- 
कार परिणामात्मक ज्ञान भी परिणामिनी बुद्धि में ही आश्रित होता है, इसीलिये शान 
आद्मघर्म या आव्मगुण न होकर बुद्धिघर्म होता है| बुद्धि का यह अर्थाकार परिणामः 
यदि अनुमान, वा शब्द रूप परोक्षु प्रमाण से अथवा पदार्थ को ग्रहण करने के लिये 


» 2 शरीर से बाहर न जाने वाली श्राण, रसना, त्वक्‌ आदि इन्द्रियों से प्राहुभूत होता दे 


यह ज्ञावा के शरीर के भीतर ही होता हे, किन्तु जब इसका प्रादुर्भाव चक्तु से होने , 


न्‍ | 


9 


तर्कभाषा 2 


को होता दे तव शरीर से बाहर विषय देश में चक्तु की किरणों के ताथ बुद्धि का 
भी अंशत: गमन होता दे और वहीं विषय के आकार में उसका परिणमन होता 
है। आद्य विषय यदि कोई मूर्त पदार्थ होता है, यदि उसका त्रिकोण, चतुष्कोण, 
गोछ, लम्बा, चौड़ा, पतछा, आदि कोई आकार होता है तो यह वुद्धपरिणाम ञ्से 
ग्रहण कर लेता है। अर्थात्‌ वृद्धि विषय देश में पहुँचने पर विषय के त्रिकोण आदि 
आकारों में ही परिणत हो जाती है, किन्तु यदि ग्राह्म विषय की कोई मूर्ति नहीं होती, 
उसका कोई आकार नहीं होता तत्र बुद्धि भी किसी आकार में नहीं परिणत होती, ऐसे 
विषय के सम्बन्ध में बुद्धि का परिणाम भी अमूर्त-अनाकार होता है। पर यह तो सत्य 
है कि ऐसे विपयों में होने वाला बुद्धिपरेणाम भी अर्थाक्रार परिणाम ही कहा जाता 
है। प्रश्न होता है कि ऐसे प्रतक्नों में आकार का क्‍या अर्थ होगा ! उत्तर यह दै कि 
शान शब्द से व्यवह्वत होने वाले अर्थाकार बुद्धिपरिणाम में जिए आकार की चर्चा 
होती है वह अर्थ की मूर्ति, अर्थ की कोई आकृति नहीं होती किन्तु वह अर्थ के साथ 
बुद्धि का एक प्रकार का सम्बन्ध होता है, इसलिये अर्थाकार वुद्धिपरिणाम का अथ 
है बुद्धिगत अर्थ का सम्बन्ध, यह सम्पस्व ही शान है जो प्रमाणों से प्राहुर्भूत होता है, 
यह चक्षु से तब प्रादुभूत होता है जत्र बुद्धि चछु का अनुगमन करती हुई विषयदेश 
में पहुँचती है, किन्तु प्रमाणों से इस बुद्धि-अ्र्थतम्बन्ध के उदय में अर्थदेश में वृद्धि 
के गमन की आवश्यकता नहीं होती । 


इस सन्दर्भ में इतना और समझना आवश्यक है कि बुद्धि का विधयाकार परिणाम 
हो जाने मात्र से ही विपय की अवगति नहीं होती किन्त॒ उसके लिये चैतन्यप्रकाश 
का संस्पर्श अपेक्षित होता है, बुद्धि निरसर्गतः जड़ होती हद अतः उसमें वह 000 
नहीं होता, अतः विपय के आकार में परिणत हुई बुद्धि में चेतन्यवन-प्रकाशपुजामिक 
आत्या-पुुष के प्रतित्रिम्बर की आवश्यकता होती है । जब बुद्धि इस प्रतित्रिम्ब को 
प्राप्त कर लेती है तो वह सचे प्रकाशपिण्ड के समान चमक उठती है और अपने सम्पक 
में आये पदार्थ को प्रकाशित करने छगती है, इस प्रकार किसी पदार्थ के ज्ञान के 
समय दो पटनायें होती हैं, बुद्धि का विषयाकार परिणाम और विषयाकारपरिंणता 
बुद्धि में पुरुष-बैतन्य का प्रतित्रिम्म | इन दोनों में पहले को परमा मानने पर उसे 
उत्पन्न करने बाली इन्द्रिय, लिज्न अथवा शब्द को प्रमाण कही जाए और दूसरे की 
प्रमा मानने पर विषयाकार डुद्धिपरिणाम को दी प्रमाण कहा जावेगा । 

बुद्धिगत अर्थाकार परिणाम को प्रमाण तथा पुरुष के साथ उक्त परिणाम के प्रति- 
बिम्ममूलक सम्बन्ध को प्रमा मासने का पक्ष प्रतरछ और वहुसंख्ययम्मत है । हि 
व्यासभाष्य १, ७ में इसी पक्ष को मान्यता दी गई है, पहाँ का उचन इस ग्कार हट 


ये 2 


कद 


४ तर्कभापा 
० हक 0 
योगज्ञ सन्रिकर्ष-- 


पुराण आदि शात्रों में यह उल्लेख बार बार प्राप्त होता दे कि योगियों की 
सप्रीपस्थ, सम्मु॒स्थ, वर्तमान, स्थूछ वस्तुओं के समान ही दूरस्थ, धृष्स्थ, भरते 
भविध्यदू तथा परम सूक्ष्म बस्तुबों का भी प्रत्यक्ष अनुभव होता है। प्रश्न उठता है कि 
प्यह प्रत्यक्षु उन्हें कैसे सम्भव हो पाता है ? क्‍यों कि इन्द्रियों की चमता सीमित है वह 
तो, जिन वस्तुओं के साथ उक्त छः सन्निक्पों में कोई सन्निकर्ष सम्मब होता है। कट 
उन्हीं बस्तुओं के प्रत्यक्ष को जन्म दे पाती हैं, तो फिर दूरस्थ, ४४सथ, भूत और मार्वी 
पदार्थ जिनमें इन्द्रिय के उक्त सन्निकर्ष कथपपि सम्भव नहीं हैं, योगी को उनका पलक 
कैसे हो जाता है ! 
इसी प्रश्न का उत्तर देने के लिये योगज सब्निकर्प को मान्यता दी गई है । आशब 
यह है कि लम्बे समय तक छगातार योग का अभ्यास करने पर साधक में एक विशेष 
प्रकार के सामर्थ्य का डद॒य हो जाता है जिसे न्याय शास्त्र में योगज धर्म शब्द से अभि- 
हित किया गया है, यह सामथ्यं ही--बह धम ही स्वदेशस्थ और सर्वकालस्थ समस्त 
' बस्तुओं के साथ इन्द्रिय का सह्निकर्ष बन जाता है, फलछतः जिन वस्तुओं के साथ इख्िय 
के उक्त छः छौकिक सल्िकर्ष, तथा” सामान्यलत्षण और शानलूक्षणरूप अलौकिक 
असन्निकर्ष नहीं होते उनके साथ भी योगी की इन्द्रिय का यह योगज--योगाभ्यासजन्य 
धर्मरूप सब्निकर्प हो जाता है, अतः किसी स्थान और किसी भी काछ की कोई एक 
अस्तु भी ऐसी नहीं बचती जो योगी की इन्द्रिय से सब्चिकष्ट न हो, इसलिये समी बसे 
योगी को प्रत्यक्षगम्य हो जाती है, कोई वस्तु उसके लिये अप्रत्यक्ष नहीं रहपाती । 


प्रश्न होता है कि योगज धर्मतो योगी के आत्मा में समवेत होता के 
आत्ममिन्न बस्तुवों में तो रहता नहीं, फ़िर वह समस्त वस्तुवों के साथ इन्द्रिय की 
सन्निकर्ष केसे बन जाता है ! उत्तर में यह कहा जा सकता है. कि योगज घ॒र्म समंवाय 
सम्बन्ध से योगी के आत्मा में ही रहता है, यह ठीक है, किन्तु स्वाश्रयसमानकालिकप्व 
सम्बन्ध से वह सर्वदेशस्थ और सर्वकालूध्य समी वस्तुओं में रहता है, जैसे स्वाश्रयसमान- 
कालिकत्व में स्व॒ का अर्थ है योगज धर्म, उसका आश्रय है योगी की आत्मा, उतको 
सम्ानकालिक है संसार का सम्पूर्ण पदार्थ, अतः इस सम्बन्ध से योगज धर्म के सर्ववेस्थ- 
गापी होने से सम्रस्त पदार्थ इस योगजधर्मात्मक सम्पन्ध के असुयोगी हो सकते हैं, इसी 
प्रकार योगी की इन्द्रियां इस सम्बन्ध का प्रतियोगी मी बन सकती हैं. क्योंकि योगी की 
वाह्य इन्द्रियों के साथ योगजबर्म का स्वाश्रयसंयुक्तसंयोग सम्बन्ध होता है और योगी के 
आन्तर इन्द्रिय मन के साथ स्वाअयसंयोग सम्बन्ध होता है, अतः इन सम्बस्धों-के द्वार 
इंस्द्रिय के योगजधर्मात्मक सम्पन्ध के प्रतियोगी होने में क्रोई बाधा नहीं है। फछतः उक्त 
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संवीभाषा ध् 


सम्बन्धों के द्वारा वस्तुगत और इन्द्रियगत होने से योगज धर्म के उन दोनों के बीच 
सन्निकर्ष होने में कोई अड़चन नहीं हो सकती | 
विश्वनाथ ने भाषापरिच्छेद-कारिकावली में इस सन्निकर्ष का परिचय देते हुये इसके 
दो भेद बताये हैं--युक्तयोगज और युज्ञान योगज | जो साधक युक्त अर्थात्‌ सर्वथा 
ययोगसिद्ध हो चुका होता है उसका योगजधर्म युक्तयोगज कहा जाता है, इस स्नेकर्ष से 
सिद्ध योगी को सत्र वस्तुओं का सदेव प्रत्यक्ष होता रहता है और जो साधक योगाम्यात में 
लगा होता है, जिसकी साधना समाप्त नहीं हुईं होती है उसका योगज धर्म युज्ञानयोगन 
कहा जाता है, इससे वस्तुओं का प्रत्यक्ष युज्ञान योगी को उसी समय होता है जन्र वह 
सावधान हो चिन्तन की मुद्रा में अवस्थित होता है। यही बात निम्न कारिकार्घ में व्यक्त 
“की गई है-- 
युक्तस्य सबवदा भान॑ चिन्तासहकृतोडपरः । 


अलौकिक सन्निकष और तकभाषाकार-- 

इन त्रिविध अलौकिक सन्निकर्षों के विषय में दार्शनिकों के जीच बड़ा मतभेद है, 
चेदान्त आदि दर्शनों में इन सन्तिकर्षों को कोई मान्यता नहीं दी गई है। अनेक 
जैयायिक विद्वानों ने भी इसके सम्बन्ध में अपनो असम्मति प्रकट की है, इन सन्निकर्षों 
के विरुद्ध विभिन्‍न दशनग्रन्थों में जो बाते कही गई हैं उनकी चर्चा से अनावश्यक 
विस्तार होगा, अतः उनका उल्लेख न करते हुए इतना ही कहा जा सकता है कि तकं॑- 
भाषाकार को भी इन सन्निकर्षों के विरुद्ध कही हुई अन्यान्य विद्वानों की बातें सम्मवतः 
मान्य हैं, अन्यथा छोकिक सन्निकर्षों के समान अलौकिक सन्निकर्षों की भी संक्षिप्त 
चर्चा उन्होंने अवश्य की होती । - 


विषय इन्द्रियों से किस प्रकार सन्निक्षष्ट होते हैं ? 

दूरस्थ, पृष्टल्थ, भूत और भावी पदार्थों का छौकिक प्रत्यक्ष न होने से यह निर्वि- 
बाद है कि किसी भी पदार्थ के छौकिक प्रत्यक्ष के लिये उसके साथ इन्द्रिय का छौकिक 
सन्निकर्ष होना आवश्यक है, पर अश्त है कि यह हो केसे ! क्योंकि इन्द्रियां तो द्रष्टा के 
शरीर में अवस्थित रहती हैं. और गद्य वस्तुएँ शरीर से आदर दूर विद्यमान होती हैं| 
उत्तर में यह कहा जा सकता है कि द्रष्टा के. शरीर में दो प्रकार की इन्द्रियाँ हं--एक 
बह जो शरीर से बाहर जा विषय के साथ सम्पर्क स्थापित कर सकती हैं और दूसरी वह 
'जो शरीर से बाहर नहीं जा सकतीं किन्दु उनके.निकट वस्तु के पहुँचने पर वह उनसे 
सम्पर्क स्थापित कर सकती हैं। पहले प्रकार में एक ही इन्द्रिय आती है और वह है 
चच्चु । चक्तु की रचना तेज के परमाजुवों से होती है, वह आँख के भीतर काली बुतली 


धो तकंभाषा 


“इन्द्रियप्रणालिकया चित्तस्य वाह्मवृस्तू परागात्‌ तद्विपया सामान्यविशेषात्मनोड- 


र्थस्य विशेषावधारणप्रधाना वृत्तिः प्रत्यक्ष प्रमाणम्‌ , फलमविशिष्ट. पौरुषेयश्ित्त- 
वृत्तिब्रोध: | 


आशय यह है कि इन्द्रिय अपने स्थान से विपयदेश तक प्रणालिका-नाली के 
समान फैल जाती है, निर्मल जल जैसा स्वच्छु चित्त-बुद्धितत्व उत्त नाली के राष्ते 
विषय देश में पहुँच कर विषय से सम्पक॑ कर लेता है, उसके फलस्वरूप चित्त का 
अर्थाकार परिणमन होता है जिसे चित्तवृत्ति या बुद्धिद्क्ति कहा जाता है। पदार्थ में 
दो अंश होते हैं--सामान्य और विशेप | इन्द्रियजन्य उक्त चृत्ति में पदार्थ का 
सामान्य अंश गौण और विशेष अंश प्रधान होऋर भाखित होता है | यही बृत्ति प्रत्यक्ष 
प्रमाण कही जाती है। पुरुष में यह वृत्ति प्रतित्रिम्बरिस होती है, जिसके फलस्वरूप उप्तके 
साथ वृत्ति का एक सम्बन्ध सा बन जाता है जिससे उक्त चृत्ति का बोष पौरुषेय कहा 
जाने लगता है, पौरुषेय कहा जानेवाला यह बोध ही प्रमा कहा जाता है | 


अआर्थाकार बुद्धिवृत्ति को प्रमाण और पुरुप में बुद्धि का प्रतिविम्ब पड़ने से पुरुष- 
गतत्वेन उस च्वत्ति के बोध को प्रमा मानने के पक्तु में एक बहुत ही स्पष्ट च्रुटि हे 
जिसके कारण इस व्यासस्म्मत मत को ठीक उसी रूप में मान्यता देने में निष्पक्ष मनीषी 
को बड़ी कठिनाई है। वह चुटि यह है कि अर्थाक्ार बुद्चिश्रृत्ति वास्तव में बुद्धि का 
धर्म होने से बुद्धि में ही आश्रित होती हे, पुरुष तो निर्धर्मक और कूटस्थ है अतः 
बह उसमें कदापि, कथम्रपि आश्रित नहीं हो सकती | फ़िर भी उसमें पुरुषगतत्व का बोध 
इसलिये होता है कि वह अपनी-आधारभूता बुद्धि के साथ पुरुष में प्रतिबिम्बित होती 
है। ऐशी स्थिति में यह अत्यन्त स्पष्ट है कि बुद्धिवृत्ति में पुरुपगतत्व का बोध प्रतिबिम्ब- 
दोषमूलक भ्रम है। फिर इस भ्रम को प्रमा कहने में कया औचित्य है ? इस प्रकार इस 
दृष्टि से पूरे सन्दर्भ पर विचार करने से यही निष्कर्ष निकलता है कि इन्द्रिय, लिब्न और 
शब्द ही वास्तव में प्रमाण हैं और उनसे प्रादूभूत होने वाली अर्थाकार बुद्धिशृत्ति ही 
प्रमा है, बुद्धिवत्ति में प्रतिविम्बमूलक पुरुषगतत्व का बोध तो निरा भ्रम है। हाँ, इस 
बोध का हान-उपादानछक्षुण व्यवहार में अनन्यथासिद्ध उपयोगिता है और इसकी 
अमात्मकता का मनुष्य के व्यवहार पर, यदि इस बोध की विषयभूता बुद्धिवृत्ति यथार्थ 
है, तो कोई अबांछुनीय प्रभाव नहीं हो सकता | केवल इस कारण यदि इस बोध को 
प्रमा शब्द से अभिहित किया जाय तो दूसरी बात है, पर इससे यथार्थ में इस बोध की 
भमान्‍्मकता नहीं ग्रतिष्ठापित हो सकती । इसलिये व्यासभाष्य में उक्त पौरुषेय बोध को 


जो भ्रप्ता कहा गया है, व्यास की सर्वज्ञवा पर आस्था रख उक्त रीति से ही उस 
कथन की उपपत्ति करना उचित प्रतीत होता है । 


मु 
तकभाषा छ 
बुद्धितत््व और पुरुष के बीच किसमें किसका प्रतिविम्ब होता है ९ 

बुद्धितत्त् और पुरुष के मध्य कौन किसमें प्रतित्रिम्बित होता है, इस सम्बन्ध में 
दो मु मलिद है, एक वाचरस्पत मिश्र का और दूसरा विशानमिक्तु का। 
मिश्र के मतानुसार बुद्धितत्व में पुरुष का प्रतित्रिम्ब होता है न कि पुरुष में बुद्धितत्त् 
का, इस मत के समर्थन में उनकी ओर से यह कहा जा सत्त्ता है कि किसी वस्तु का 
प्रतित्रिम्म उसी पदार्थ में मान्य हो सकता है जो प्रतित्रिम्त को अहण कर सके, थुद्धितत्त्व 
कर्तृस्वभाव से सम्पन्न होने के कारण प्रतित्रिम्ब को ग्रहण कर सकता है अतः उसमें 
प्रतित्रिम्म का होना माना जा सकता है, पर पुरुष में प्रतित्रिम्म का उदय नहीं माना 
जा सकता क्योंकि वह कूटस्थ अकर्ता होने के कारण प्रतित्रिम्त को ग्रहण नहीं कर सकता | 
वाचस्पति मिश्र ने सांसयकारिका की अपनी व्याझया सांख्यतत्वफौमुदी में पॉँचवी 
कारिका का व्याख्यान करते हुये इस मत को स्पष्ट रूप में संकेतित किया है, उनका 
कथन इस प्रकार है-- 

'ोडयं बुद्धितत्तवतिना जानछुलादिना तथतित्रिम्ब्ितस्तच्छायापत्या शानसुखादि- 
मानिव भवति !! 

इस वाक्य में आये 'तत्मतित्रिम्बित/ और तच्छायापत्त्या! इन शब्दों में 'ततू! 
पद से वुद्धितत्व विवक्तित है अतः इस वाक्य का यह अर्थ होता है कि-- 

पुरुष बुद्धितच्च में प्रतित्रिम्बित होता है, जिसके फलस्वरूप उसमें बुद्धितत््व की 
छायापत्ति-सादश्यप्राप्ति हो जाती है और इस कारण वह बुद्धितत्त के ज्ञान, सुख आदि 
धर्मों से उन घम्मों के आश्रय जैसा हो जाता है| वास्तव में ज्ञान, सुख आदि से शज््य 
होते हुये भी वह उन धर्मों का आधार सा प्रतीत होने लगता है। 


अक्त वाक्य में आये 'तच्छायापत्त्या? शब्द का कई व्याख्याकारों ने तत्तादात्म्यापत्त्या! 
अथवा 'तदमभेदापत्या” अर्थ किया है, जिससे वाचस्पतिं मिश्र का यह आशय प्रतीत 
होने लगता दे कि बुद्धितत्त्व में पुरुष का प्रतित्रिम्प पढ़ने से पुरुष में बुद्धितत्व के 
अमेद की प्राप्ति होती है, इस अभेद्प्रासि के कारण बुद्धितत्व के ज्ञान, मुख आदि 
धर्म पुरुष में प्रतीत होने लगते हैं । किन्तु मिश्र का यह आशय मानना उचित नहीं है 
क्योंकि विचार करने पर ज्ञात होता दे कि पुरुष में बुद्धितत्व के धर्मों की प्रतीति होने के 
लिये उन दोनों में अभेदापत्ति की कोई आवश्यकता नहीं है, उक्त प्रतीति तो उन 
दोनों में परस्पर भेद के अशानमात्र से ही उपपन्न हो सकती है, अतः तच्छायापत्ति! 
का “तत्तादास्म्यापत्तिः अर्थ मानना अनावश्यक है, साथ हीं यह अर्थ उचित भी नहीं है 
क्‍योंकि जहाँ कहीं भी किसी पदार्थ में किसी वस्तु का प्रतित्रिम्बर होता दे वहाँ प्रतिबिम्तित 
होने वाली वस्तु में प्रतिबिम्बग्राही पदार्थ के अमेद की प्रतीति नहीं देखी जाती, जेंसे 
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दर्पण में सुख्ध का प्रतिबिम्ब पड़ने पर मुख में दर्पण के अमेद की प्रतीति किसी को मी 
मान्य नहीं है । 


विज्ञनमिक्षु के मतानुसार पुरुष में बुद्धितत््व का प्रतिबिम्ब पड़ता है नकि 
बुद्धितत्व में पुरुष का, उमके इस मत के समर्थन में यह बात कही जाती है कि किसी 
बस्तु का प्रतिबिम्ब उसी पदार्थ में उद्त होता है जो प्रतिबिम्ब घारेण के लिये अपेक्धित 
स्वच्छता से सम्पन्न होता है, पुरुष निसर्गतः निर्विकार होने से नितान्त स्वच्छ है अतः 
उसमें प्रतिब्रिम्य का उदय युक्तिसंगत है, बुद्धितत््व के विकारी होने से उसमें पुरुषः 
जैसी स्वच्छुता नहीं है, अतः उसमें प्रतिबिम्ब्र का उदय मानना उचित नहीं अतीतः 
होता, बुद्धितत्त्व में पुरुष का प्रतिबिम्ब मानने में एक और बाघा है, और वह हद 
पुरुष की निर्धर्मकता |;आशय यह है कि प्रतित्रिम्ब उसी वस्तु का मार्न्य होता हैं प्रति- 
बिम्बग्राही पदार्थ में जिसकी कोई छाया पड़ती है, जिसका उसमें कुछ घर्म अवगत 
होता है, पुरुष यतः छायाहीन तथा निर्धमंक है अतः उसका प्रतित्रिम्ब मानने से बुद्धि- 
तत्व में उधकी कोई छाया नहीं पढ़ सकती, उसमें उसका कोई घर्म नहीं अवगत हो 
सकता, इसलिये बुद्धितत्त्व में पुरुष का प्रतिबिम्ब नही माना जा सकता, विशानमिक्षु ने 
अपने इस मत के समर्थनार्थ सांख्यप्रवचन भाष्य १॥१३ में -एक अत्यन्त उपयुक्त 
पद्य का उद्धरण दिया है जो इस प्रकार है-- 


हे तस्मिश्रिदर्पपे. रुफारे समस्ता वस्तुदृष्टयः | 
इमास्ताः प्रतिबिम्बन्ति सरसीव तटद्गुमाः ॥ 


जिस प्रकार तालाब के तठ पर उगे वृक्ष तालाब में प्रतिबिम्बित होते हैं ठीक उसी 
प्रकार पुरुष के निकटवर्ती-पुरुष से मि्न प्रतीत न होने वाले बुद्धितत््व की समस्त 
वृत्तियों चिदात्मक पुरुषरूप स्वच्छ दर्पण में प्रतिबिम्बित होती हैं | ताछाब और तद- 
द्रुम की उपमा से यह स्पष्ट है कि जैसे तट्दरुम की अस्वच्छुता के कारण उसमें तालाब 
का प्रतिबिम्ब नहीं पढ़ पाता किन्तु स्वच्छ ताछाब में तटद्गुम का ही प्रतिविम्ब पढ़ता 
हई उसी प्रकार उुद्धितत््व के अस्वच्छु होने के कारण उसमे पुरुष का प्रतिबिम्ब नहीं 
पढ़ सकता किन्तु स्वच्छ पुरूष में बुद्धितत्त्व का ही प्रतिबिम्ब पढ़ सकता है। अतः 
स्पष्ट है कि पुरुष में बुद्धितत्त्व का प्रतिबिम्ब होता है यह पक्त ही न्यायसंगत हे । 


िष्पप रे 
अद्वेत वेदान्त के मतानुसार प्रत्यक्ष ज्ञान के उदय की प्रक्रिया इस प्रकार है-- 


जब द्रष्टा के बाह्य करण-चक्षु आदि इन्द्रिय का किसी वस्तु के साथ सम्पर्क होता 
हैं तब उस इन्द्रिय के माव्यम से उसके अन्तः्करणं के भी ,उस वस्तु के साथ सम्पर्क 
हो जाता है और उस सम्पर्क के फल्स्वरूप उस वस्तु के आकार में अन्तःकरण का 
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परिणाम होता है जिसे अन्तःकरण की बृत्ति कहा जाता है, ब्रृत्ति और ग्राह्य वस्तु के 
एकदेशस्थ होने से ब्रत्तिचेवन्य-ग्राहक् चेतन्य और ग्राह्य चैतन्य में ऐक्य हो जाता 
है, आध्य चैतन्य के साथ एक्रीमूत यह अ्ृत्तिचेतन्य ही प्रत्यक्ष्षाम कहा जाता है जो 
उक्त रीति से सम्पन्न होता है । 

तथ्य यह है कि अद्देतवेदान्त के मत में अद्वितीय चैतन्य ही एकमात्र परमार्थभूत 
वस्त॒ है उत्ती में तारा जगत्‌ अज्ञानद्वारा कऋह्िपत है, इस कल्पित जगत्‌ की मिन्न 
मित्र वस्तुएं उस चैतन्य का अउच्छेद करती हैं, उसमें नानात्व की परिकत्पना 
करती हैं. जिससे वह एक ही चैतन्य तत्तद्‌ नस्‍्तुनों से अवच्छिन्न होकर अनेक चेतन्य का 
स्वरूप प्राप्त कर लेता है। अवच्छिस्न चेंतन्य के मुख्यतया तीन भेद हो सकते हैं-प्रमात 
चैतन्य --अन्तःकरणावच्छिन्न चैतन्य अर्थात्‌ श्ञाता पुरुष, प्रमाणचैतन्य--ब्वृच्यव- 
ौिहन्न चेतन्य और प्रमेय चैतन्य अर्थात्‌ विपयावच्छिन्न चैतन्य। जब्र इन सीनों चैतन्यों 
में ऐक्य होता है तत्र प्रत्यक्षतान की प्रक्रिया पूर्ण होती है | इन चैतन्यों का ऐक्य उस 
स्थिति में होता दे जब उनके तीनों अबच्छेदक, अन्तस्करण, ब्रत्ति और विपय एकत्र 
होते हैं, अवच्छेदकों का यह एकत्र समागम उसी दशा में होता है जब्र इन्द्रिय द्वारा 
विपय-देश में अन्तःकरण और उसकी बृत्ति दोनों का सब्निधान होता है, यह उन्तिधान 
प्रत्यक्षज्ञान की प्रक्रिया में ही सम्भव होता है क्योंकि उक्त प्रक्रिया में इन्द्रिय के माध्यम 
से अन्तःक्रण का विषय-देश में गमन तथा वहीं उसकी विपयाकार ब्ृत्ति का जनन 
होता है, इस प्रकार अन्तःकरण, वृत्ति और विषय के एकदेशस्थ होने से उन तीनों से 
अवच्छिल्न चैतन्यों में भेद का तिरोधान हो उनमें एकत्व की स्थापना हो जाती है। 


बौद्धमत 

बौद्धमत में अर्थजन्य ज्ञानको ही प्रमाणभूत प्रत्यक्ष माना जाता है अतः प्रत्यक्ष के 
निर्विकल्पक, सविकल्पक भेदों में केवलठ निर्विकल्पक प्रत्यक्ष ही प्रमाणभूत अत्यक्ष हो 
सकता है क्योंकि स्वलक्षण-अपने सहज स्वरूप से भिन्न समी प्रकार के रक्षणों से शृत््य 
वस्तुमात्र का विषय करनेके कारण एकमात्र वही तथाबिध वस्तुरूप अर्थ से जन्य होता है; 
सविकल्पक प्रत्यक्ष तो निविकल्पक द्वारा उपस्थित की गईं वस्तु को नाम, जाति आदि 
कल्पित पदार्थों से जोड़ता है, रुत्य वस्तु को इन असत्य पदार्थों के परिवेष में अहण 
करता है, अतः वह अर्थ--प्रमाणसिद्ध वस्तु से जन्य न होने के कारण प्रमाण नहीं हो 
सकता । आशय यह है कि जिस वस्तु को नाम, जाति आदि द्वारा व्यवह्ृत किया जाता 
है वह तो अज्ञात काल से ग्रवत एक स्वामाविक कार्यकारणप्रयाह का घटक होने के कारण 
अपने स्वरूप में सत्य हो सकता है पर प्रकाश में आते ही उसे जिन नाम, जाति आदि 
पदार्थों से जोड़ दिया जाता है वे तो मनुष्य की एकमाच कल्पना की ही देन हैं। उनमें 
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नाम की काल्पनिकता में तो किसी को कोई विवाद नहीं होता क्‍योंकि नाम के विषय 
में यह सर्वताघारण मान्यता दे कि नाम सभी साकेतिक होते है, पर जाति की काल्‍्प- 
“निकता में विवाद है | न्याय शैंषक दशन भे जाति को भावात्मक रुत्य पदाथ के 
रूप भे स्वीकार किया गया हे और बड़ी इृढ़ता के साथ कहा गया हूं |क भावात्मक 
जाति को स्वीकार न करने पर अनुगत प्रतीति, अनुगत व्यवहार तथा अनेकी कायकारण- 
भाव आदि की उपपत्ति न की जा सकेगा । जेस ।वमित्र देश ओर विमन्न का की 
विभिन्न गो व्यक्तियों में यदि ग्रात्व जात न होगी तो किठके आधार पर उन सभा मे 'यह्ष 
गी है, यह भा यो हे, वह भी या हे? इस प्रकार एक ढंग का प्रतात हो सकगा | ओर 
किसके आधार पर उन सभी के छिए एक गो शब्द का प्रयोग हो सकेगा ! इस प्रकार 
विभिन्न पटो और तन्त॒वों में यदि पव्ल ओर तन्तुत्व जातयों न मानी जायगों तो 
पव्चामान्य के प्रात तन्ठुसामान्य कारण होता हे इस कायकारणभाव का स्थापना किस 
आधार पर की जा सकेगी १ अतः अनुगत प्रतीति, अनुगत व्यचहार और अनुगत 
कार्यकारणभाव आदि के उपपादनार्थ मावात्मक जाति का अम्युपगम अनिवाय है । 
न्यायवैशेषिक दर्शन की इस जातिविषयक मान्यता के विरूद्ध बोद्ध मनीषियों का 
यह तर्क है (क गोत्व आदि जातियोका भावात्मक आस्तत्व मानने पर कई ऐसे सकेट 
उपस्थित होते हैँ जिनका परिहार करना कथमपि सम्भव नहीं हा सकता, जैसे समस्त गो 
व्यक्तियों में एक गोत्व जाति का अस्तित्व मानने पर यह प्रश्न उठता है कि जब कमी 
कहीं कोई एक गौ उत्पन्न होती है तब उसी के साथ उस व्यक्ति में क्‍या गोत्व का भी 
उत्पत्ति होती है ! और जब कोई गो व्यक्ति नष्ट होती है तब क्या उस व्यक्ति के साथ 
उसमें जात होने वाला गोत्व भी नष्ट हो जाता है ? उत्तर में 'हॉ' नहीं कद्दा जा सकता 
क्योंकि यदि गोत्व का जन्म और विनाश माना जायगा तो वह समस्त यौ में जात 
होन वाली एक नित्य जाति न हो सकेगी और यदि उसका जन्म और विनाश न माना 
जायगा तब यह प्रश्न होगा कि कही किसी गो व्यक्ति का जन्म होने पर उसमे गोत्व का 
सम्बन्ध केसे होगा ! क्‍या जहाँ गौ का जन्म होता है वहों पहले से ही गोत्व अवास्थत 
रहता है और गौ के उत्पन्न होते ही वह उस पर आरुढ़ हो जाता है अथवा किसी 
अन्य स्थान से आकर उस नयी गौ को अपना आस्पद बनाता द ? दोनो ही पछ्ष दोष- 
युक्त हैं, क्योकि यदि गौ की उत्पत्ति के पूर्व गौ के उत्पत्तिस्थान में गोत्व का अस्तित्व 
माना जायगा तब वह स्थान भी गौ हो बायया क्योंकि गोत्व के सम्बन्ध से ही कोई 
पदार्थ गौ माना जाता है और यदि अन्य स्थान से उसका आगमन माना जायया तो 
बह स्थान यदि गौ से मिन्न होगा तो वहाँ से गोत्व का अस्थान न होने तक उसमें गो- 
रूपता की आपत्ति होगी क्योंकि उनके सयग्र तक उसमें गोत्व का सम्बन्ध था और यांद 
वह स्थान अन्य गौ ही होगा तो यह प्रश्न खड़ा होगा कि गोत्व पूर्व के गौ को सर्वथा 
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त्याग कर नई गौ के निकट आता है अथवा उसमें रहते हुये | यदि पूर्व गौ को त्याग 
कर आयेगा तो वह गौ गौ न रह जायगी और यदि उसमें रहते हुये आयेगा तो उसे 
सिकुड़ने और फैलने वाछा रबर जेसा कोई अंशवान पदार्थ मानना पड़ेगा और 
उस स्थिति में वह एक नित्य अमूर्त जातिरूप न हो सकेगा, क्योंकि नित्य पदार्थ में 
किसी प्रकार का सिकुड़न व फेछाव कभी नहीं होता और अमूर्त पदार्थ में जाने आने: 
की क्रिया कभी नहीं होती । इन सब संकटों का संकेत करने वाली यह कारिका दार्शनिक- 
समुदाय में अत्यन्त प्रसिद्ध है-- 
नायाति न च तन्नासीन्न चोत्पन्नं न चांशवत्‌ | 
जहाति पूर्व नाधारमहों व्यसनसन्ततिः ॥ 

इस प्रकार बौद्ध विद्वानों की दृष्टि में जाति का अभ्युपगम क्षोदक्षम नहीं है | 

जाति की कल्पना बौद्ध दर्शन की मान्यता के भी प्रतिकूल है, क्योंकि जातिवादी 
जैयायिक और वेशेषिकों ने ऐसे धर्म को जाति माना है जो नित्य तथा अनेक व्यक्तियों 
में समवाय सम्बन्ध से आश्रित होता है, जैसे गोत्व आदि धर्म नित्य तथा अनेक गौ 
आदि व्यक्तियों में समवाय सम्बन्ध से आश्रित होने के कारण जातिस्वरूप माने जाते हैं । 
स्पष्ट है कि बौद्ध दार्शनिक ऐसे किसी धर्म को स्वीकार नहीं कर सकते क्योंकि ऐसे घर्म- 
की कल्पना उनकी सर्व क्षुणिकम-सच कुछ क्षणिक है?! इस मूल भावना के 
विरुद्ध है ! 

इस सन्दर्भ में यह प्रश्न उठ सकता है कि यदि जाति का अस्तित्व न माना जायगा 
तो जिन प्रयोजनों के लिएए नैयायिकों ने जाति का अस्तित्व माना है उनकी डपपत्ति 
किस प्रकार होगी ? आशय यह है कि जाति की कल्पना के दो मुख्यतम प्रयोजन हैं एक 
है विभिन्न व्यक्तियों में एकाकार प्रतीति का निर्वाह और दूसरा है विभिन्न कार्य-कारण 
व्यक्तियों में अनुगत कार्यकारणभाव का अभ्युपगम | जैसे रूप-रंग, डील-्डौल, देश- 
काल आदि का भेद होते हुए भी विभिन्न गो व्यक्तियों में यह गो है, वह गो है, यह. 
भी गौ है, वह भी गो है, इस प्रकार यह, वह इन विभिन्न शब्दों से विशेष्य अंश के 
अनेकत्व को और गौ इस एक शब्द से विशेषण अंश के एकत्व को संकेत करने वाली 
प्रतीति का होना सर्वमान्य है, किन्तु इस प्रतीति की उपपत्ति तभी सम्भव हो सकती है जब 
विभिन्न गो व्यक्तियों में एक गोत्व धर्म माना जाय, और यदि ऐसा कोई गोत्वनामक 
धर्म है तो वही न्यायवैशेषिक दर्शन की परिभाषा में ग्रोत्वनामक जाति है, इस प्रकार 
अनेक गो व्यक्तियों में गौ की एकाकार प्रतीति फे निवांहार्थ गोत्व जाति की परिकल्पना 
मान्य है| इसी प्रकार घयात्मक कार्यव्यक्ति और कपाछात्मक कारणव्यक्ति अनेक हैं, अब 
इन व्यक्तियों में अमुक घटके प्रति अमुक कपाल कारण है और अमुुकघद के प्रति अमुक. 
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कपाछ कारण है, इस प्रकार यदि केवल व्यक्ति की दृष्टि से ही कार्यकारणभाव मात्रा 
जायगा तत्र जिस घट व्यक्ति का जिस कपाल व्यक्ति से जन्म होने वाछा है उस घंट 
व्यक्ति और उस कपाल व्यक्ति के बीच कार्यकारण भाव का ज्ञान न होने से नये घद के 
उत्पादनार्थनये कपाछ को ग्रहण करने में प्रवृत्ति न हो सकेगी, अतः इस प्रवृत्ति के 
उपपादनार्थ समस्त घव्व्यक्तियों में एक घटत्व धर्म और समस्त कपाल व्यक्तियों में 
एक कपालत्व धर्म को मान कर उन धर्मों द्वारा घ८ और कपाल के बीच 
अनुगत कार्यकारणभाव की कल्पना भी अपरिहार्य है । इस प्रकार विभिन्न कार्य-कारण 
व्यक्तियों में अनुगत कार्यकारणभाव के अभ्युपगमार्थ मी जाति की वल्पना मान्य 
होती है। किन्तु बौद्ध-दर्शन के अनुधार यदि ऐसे धर्मों का अस्तित्व न माना जायगा 
तो उक्त प्रयोजनों की उपपत्ति न हो सकेगी । 


इस प्रश्न के उत्तर में बौद्धों का कथन यह है कि अनेक गोव्यक्तियों में एक गवा- 
कार प्रतीति के उपपादनार्थ गोत्य जाति को मान्यता देना आवश्यक नहीं है। क्योंकि 
उक्त प्रतीति की उपपत्ति अपोहरूप गोत्व से भी हो सकती है, तात्परय यह है कि उक्त 
प्रतीति का निर्वाहक गोत्व कोई जाति नहीं है किन्तु अतदृव्यावत्ति-अगोभिश्नत्वरूप 
है, और वह अतदब्याइत्ति स्वयं ,अपोह है अर्थात्‌ गोत्व भावात्मक है अथवा 
अभावात्मक्र, च्ुणिक है. अथवा स्थायी ऐसे ऊह-तक-बितक की सीमा से परे है, इस 
प्रकार 'अपगतः-विनिद्ृत्तः ऊहः-उक्त विधो विविधो वितकी यस्मात्‌ साथ इस 
अर्थ में गोत्व अपोहात्मक है ओर वही विभिन्न व्यक्तियों में अनुगताकार प्रीति का 
नियामक है। वस्तस्थिति तो यह है कि बौद्ध-द्शन की दृष्टि में कोई अनुगताकार 
यथार्थ प्रतीति है ही नहीं, यथार्थ प्रतीति जिस बस्तु को विषय करती है वह वस्तु 
अन्य सभी वस्तुओं से स्व॑था विरक्षण, स्वमात्र में विश्रान्त, एकान्तरूप से स्वलक्षण 
होती है और जो प्रतीति अनुगताकार जैसी छगती है वह. यथार्थ नहीं होती, अतः 
उसकी उत्पत्ति के लिये किसी प्रामाणिक अनुगत धर्म को मान्यता देने की कोई आव- 
श्यकता नहीं होती । 


जाति की कल्पना का दुसरा आधारमूत प्रयोजन बताया गया है--विभिन्‍न 
कार्य-कारण व्यक्तियों में अनुगत कार्यकारणभाव का अभ्पुपगम। बौद्धदृष्टि में यह 
प्रयाजन भी अमान्य है, क्‍योंकि कार्यकारण के रुन्दर्भ में बौद्धों की यह घारणा है 
कि उत्पन्न होनेवाले कार्य के कारणों को कोई सम्रक बूक कर जुयता नहीं है, किन्तु 
उसके समस्‍्त कारण स्वाभाविक ढंग से अपने कारणों के बह जब सह-संभूत होते हैं, 
संगठित होते हैं, त३ उस कार्य की उत्पत्ति होती है, इस ढंग से होने वाली यह 
कार्योत्पत्ति प्रतीत्ययमृत्याद शब्द से व्यवद्गयत -होती है | यही इस विषय में बौद्ध 


] 
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' नत्रु निर्विकल्पक परमार्थतः स्वलक्षणविषय॑ मवतु प्रत्यक्षम, सविकल्पक तु 
शब्दलिड्भवदनुगताकारावगाहित्वात्सामान्यविषय॑ कथ॑ प्रत्यक्षमर्थजस्पैत्र प्रत्यक्ष- 
त्वात्‌ ? अ्थेस्य च परमार्थतः सत एवं तज्जनकत्वात्‌ | स्वलक्षणं तु परमा्थतः 
सत्त, न तु सामान्यम्‌, तस्‍्य प्रमाणनिरस्तविधिभावम्याउन्यव्यावृत्त्यात्मनस्तुच्छ- 
त्वात्‌ । मैबम, सामान्यस्यापि वस्तुभूतत्वात्‌ । 

तदेव॑ व्याख्यातं प्रत्यक्षम्‌ । 
उपाय किन । येन हि अनुमीयते तदनुमानम्‌ ! लिल्जपरामर्शेन 
चानुमीयत्तज्ता शॉ5सुमानम। तंच घूमाविज्ञानमनुमितिं प्रति करणत्वात्‌ । 
अग्न्यादिज्ञानमनुमितिः, तत्करणं धूमादिज्ञानम्‌ । 


दर्शन का मान्य सिद्धान्त है। फ़ल्तः विभिन्न कार्य-कारण व्यक्तियों में कोई अनुगत 
कार्यकारणभाव स्वीकार्य ही नहीं है किन्तु तत्तत्‌ कार्य के प्रति तत्तत्‌ कारणों को 
तत्तत्कार्यानुकूलकुर्वद्रपत्व रूप से अननुगत ही कार्यक्ररण भाव है, अतः उक्त दूसरे 
प्रयोजन के निमित्त भी जात्यात्मक अनुगत धर्मों की कल्पना मिरर्थक है। इस प्रकार 
युक्तियुक्त न होने और निष्मयोजन होने से चौद्ध विद्वानों को जाति आदि किसी भी 
प्रामाणिक अनुगत धर्म का अस्तित्व मान्य नहीं है। 


सामान्य-जाति के विषय में अपनी इस मान्यता के अनुसार प्रत्यक्ष के सम्-न्ध 
में बौद्ध विद्वानों का यह कथन है कि प्रत्यक्ष के निर्विकल्पक और सविकल्पक इन 
द्विविध भेदों में केवल निविकल्पक प्रत्यक्ष ही प्रमाण हो सकता है क्योंकि वह पारमा- 
थिक--सत्यभूत स्वरक्षुण वस्तु को विषय करता है परन्तु सविकल्पक प्रत्यक्ष तो शब्दज 
और लिड्गभज शान के समान अनुगत आकार का आहक होने से सामान्यविषयक है, 
फिर वह प्रमाणभूत प्रत्यक्ष कैसे हो सकता है क्योंकि अर्थजन्य ज्ञान को ही प्रमाणभूत 
प्रत्यक्ष कहा जाता है और प्रमाणभूत कहे जाने वाले ज्ञान का जनक वही अर्थ होता 
है जो पारमार्थिक--वास्तविक रूप में सत्‌ तथा उस प्रत्यक्ष के पूर्व विद्यमान होता 
है, इस प्रकार का अर्थ केवछ वही हो सकता है जो स्वलक्षण हो, जो स्वयं हो अपना 
छत्तुण हो, जिसका अन्य कोई लक्षुण न हो | सामान्य इस प्रकार का अथ नहीं हो 


सकता क्यों कि“वह स्वलक्षण नहीं हैं । 
अनुमान ' 
प्रत्यक्ष प्रमाण के विषय में संक्षिप्त चर्चा की गई, अब अनुमान प्रमाण के सम्बन्ध 


में बात की जायगी | 
लिब्परामर्श अनुमान है, क्योंकि जिससे अनुमिति की जाय वह अनुमान होता 
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कि पुनलिज्ञं कश्म तस्य परामशः १ उच्यते-व्याप्तिबलेनार्थगसक लिझमु | 
यथा धूमोडग्नेलिज्ञम्‌ | तथाहि “यत्र धूमस्तत्राग्ति; इति साहचयनियमो न 
तस्यां गृहीतायामेव व्याप्ती घूमोउग्नि गमयति, अतो व्याप्रिबलेनाग्न्यनुसापकत्वादू 
धूमो3म्नेलिल्नम्‌ । तस्थ ही ज्ञान परामरशः ' तथाहि प्रथम तावन्मद्ानसादौ 
भूयो भूयों घूम पश्यन्‌ वरह्लिं पश्यत्ति, चेन भूयोदर्शनेन धूमारन्योः स्वाभाविकक॑ 
सम्बन्धमवधारयति “यत्र घूमस्तत्राग्निः! इति । 
-है, लिक्षपरामर्श से अनुमिति की जाती है अतः लिझ्परामर्श अनुमान है | धूम आदि 
का ज्ञान छिह्नपरामशैरूप अनुमान है क्योंकि वह अनुमिति का करण है, उससे' 


अनुमिति की जाती है | अग्नि आदि का ज्ञान अनुमिति है, घूम आदि का 'शान 
उसका करण है। 


.यह स्पष्ट है कि दूर से कहीं धूम दिखने पर उस स्थान में, जहाँ से धूम उठ रहा 
है, अग्नि के होने का ज्ञान होता है, अग्नि का यह ज्ञान धूमशान के पश्चत्‌ होने के 
कारण “अनु-पश्चात्‌-कस्यचिद्‌ ज्ञानानन्तरं जायमाना मिति३-शानम्‌ अनुमितिः अनु- 
मिति शब्द को इस व्युत्पत्ति के अनुसार अनुमिति है, और इस अग्निशान रूप अनु- 
मिति के पूर्व विद्यमान होने से, उसका करण होने से 'अनुमीयते येन तदू अनुमानम, 
अनुमितिकरण वा अनुमानम? अनुमान शब्द की इस ब्युत्पत्ति के अनुसार धूमशाव 
अनुमान होता है किन्तु इस धूमज्ञान को लिज्ञपरामर्श के रूप में जानने के लिये लिड्ग- 
परामर्श को जानना आवश्यक हैं | लिझ्गपरामश में दो अंश हैं--एक लिड़् और दूसरा 
परामश, लीनम-अन्तहिंतम-अप्रत्यक्षम अर्थ गम्यति-बुद्धिविषयतां नयति यत्‌ ततू 

लिड्ञम लिड्ड शब्द का इस व्युत्पत्ति के अनुसार लिड्ग शब्द का अर्थ है लीन अर्थ- 
का श्ञापक, छीन अर्थ का ज्ञापन व्याप्ति के बढ से होता है | अतः छिड्ढः का अर्थ दै 

व्याप्ति के बसे अर्थ का गमक-ज्ञाफ। घूम अग्नि का छिछ्ल है, क्योंकि 

जहाँ धूम होता है--जिस स्थान पर धूम का जन्म होता है, उस स्थानपर आग्न 

अवश्य रहता है, धूम में अग्नि के साथ ही रहने का यह नियम ही व्याति है। इस 

व्यात्ति का ज्ञान होने पर ही घूम अग्नि का गमक होता है, इसलिये व्यात्ति के बल से 

अग्नि का अनुम्ापक होने के कारण धूम अग्नि का छि७छ्र होता है । 


धूमरूप लिट्ड' का तीसरा ज्ञान परामर्श कहा जाता है। आशय यह है कि धूम के 
तीन ज्ञान होने के पश्चात्‌ अग्नि की अनुमिति का उदय होता है, महानस आदि में बहि- 
धूम के सहचारद््शन से “बहिब्याप्यो धूम? इस प्रकार बहिव्याप्यरूप से धूम का 
जो प्रथम बार दर्शन होता है वह धूम का पहला ज्ञान कहा जाता है, उसके बाद 
दूर से पर्वत आदि में जो धूम का दर्शन होता हैं वह घूम का दूसरा ज्ञान कहा जाताः 


तकभाषा १०७ 


यद्यपि यत्र यत्र मैन्नीतनयत्वं तत्र तत्र स्यासत्वमपि! इति भूयोद्श॑न- 
समानमव॒गम्यते, तथापि मेन्नीतनयत्वश्यामत्वयाने स्वाभाविकः सम्बन्धः 
न्त्वौपाधिक एव, शाकायजन्नर्परिणामस्योपाधेविद्यमानत्वात्त्‌। तथाहि श्यामत्वे- 


है, इस दूसरे धूमशान से पहले धूमशञान के द्वारा उत्पन्न हुए, व्याप्तिविषयक संस्कार का 
उद्दोधन होने से 'घूमो वहिव्याप्य/ इस प्रकार व्यात्तिस्मरण होकर जो “बहिव्याप्य- 
घूमवान्‌ पर्वत/ इस प्रकार पव॑ंत के साथ वहिव्याप्यधूम के सम्बन्ध का ज्ञान 
होता है वह धूम का तीसरा ज्ञान कहा जाता है, यही शान परामर्श कहा जाता है 
इसे अनुमात का चरम कारण कहा जाता है, कोई बाघक न रहने पर इस ज्ञान का जन्म 
होने के दूसरे क्षण मे अनुर्मात का उद्य आनवाय हाता है । इस तीसरे परामशंख्प- 
ज्ञान के दा मुख्य विषय होतें हैं जिन्हें अहण करने के कारण ही यह ज्ञान अनुमिति काः 
उत्पादक होता है, वे विषय हें व्याप्ति और पतक्ष॒धर्मता | पक्चधमता का अर्थ है पक्ष के- 
साथ हेतु का वह सम्बन्ध जिससे हेतु साध्य का व्याप्य होता हे, यह तीसरा ज्ञान यतः- 
व्याप्तिविशिष्ठट इतु के वेशिष्य्य को अहण करता हैं ओर विशष्टवेशिष्टबग्राही ज्ञान में 
विशिष्टग्राही ज्ञान-विशेषणतावच्छेदक रूप से विशेषण का ज्ञान कारण होता है अतः इस- 
तीसरे ज्ञान के उद्य के लिये पूर्व में हृतु में साध्यव्याप्ति के ज्ञान की अपेक्षा होती है,. 
किन्तु हेतु में साध्यव्याप्त का ज्ञान तब तक नही हो सकता जत्र तक शञाता को साध्य- 
व्याप्ति का पारचय न हो, इसालए सर्वप्रथम व्यात्ति का परिचय देना और उसके 
ज्ञान का उपाय बताना आवश्यक है | तकंभाषा में तथा हि प्रथम तावन्महानसादोौ- 
भूयो भूयों धूम पश्यन्‌ वह पश्यति? कहते हुये इसी आवश्यकता की पूर्ति का उपक्रम 
किया गया है, जिसका संक्षित ।कन्तु सुस्पष्ट आशय यह है कि हेतु के साथ साध्य के 
स्वाभाविक सम्बन्ध का नाम है व्याप्ति और उसके ज्ञान का उपाय है साध्य के साथ- 
हेतु का पुनः पुनः दर्शन | धूम में अग्नि की व्यात्ति को जानने की अक्रिया यह है कि 
मनुष्य पहले महानस आदि अनेक स्थानों में धूम और वह्ि को साथ-साथ देखता हे, 
घूम और वह्लि का यह सहदर्शन घूम और वह्नि का सहचार दर्शन कहा जाताः 
है, इस दर्शन की पुनः पुनः आवृत्ति होने से धूम और अग्नि के बीच स्वामाविक' 
सम्बन्ध का अवधारण इस रूप में होता है कि जहाँ धूम होता वहाँ अग्नि अवश्य होता 
है, धूम में अग्नि के स्वाभाविक सम्बन्ध का यह अवधारण ही धूम में वहिव्यासि का 
ज्ञान कहा जाता है । 

इस सन्दर्भ में यह प्रश्न होता है कि यदि हेतु में साध्यसहचार का पुनः पुनः 
दर्शन ही व्याप्तिज्ञान का कारण है -तो मैन्रीतनयत्व में श्यामत्व की व्याप्ति का ज्ञान 
क्यों नहीं होता और मेत्रीतनयत्व को श्यामत्व का व्याप्य क्यों नहीं माना जाता क्योंकि 


-श्व्ण तकमाषा 


मैन्रीतनयत्व॑ न प्रयोजकं, किंतु शाकाग्न्नपरिणतिभेद एवं प्रयोज्क, 
प्रयोजकश्थोपाधिः इत्युच्यते, न च धृमाग्न्योंः सम्बन्धे कश्चिदुपाधिरस्ति, अस्ति 
चेद योग्योड्योग्यो वा १ अयोग्यस्य शब्धितुमशक्यत्वाद. योग्यस्य चा5नुपलम्य- 
मानत्वात्‌ । यन्नोपाधिरस्ति तत्रोपलभ्यते यथा, णग्नेधू मसम्बन्धे आद्रिन्ध- 
नसंयोगः । हिंसात्वस्य चाज्यर्ससाधनत्वन सह सम्बन्धे निपिद्धत्वमुपाधिः । 
मेत्रीतनयत्वस्थ च चयामत्वेन सह सम्बन्धे शाकायन्नपरिणतिभेदः । न चेह 
घ॒मस्याग्निसाहचर्ये कश्चिदुपाधिरस्ति, यद्यभविष्यत्ततो5द्रव््यत, ततो दशनामा- 
वान्नास्ति इति तकसहकारिणानुपल्म्भलनाथेन गत्यक्षेणेवापाध्यमावोड्वधार्यते । 
तथा च उपाध्यभावग्रहणजनितसंस्कारसहकृतेन भूयोद्शनजनितसंस्कार्सहकृतेन 
'सांहचर्य्राहिणा प्रत्यक्षेणेव ध॒मास्न्य्रा््य प्तिरवधायते । तेन ध॒मार्न्योः स्वाभाविक 
एवं सम्बन्धः न त्वौपाधिकः । स्वाभाविकश्व सम्बन्धो व्याप्तिः । 


मैत्री के अनेक तनयों में श्यामत्य की प्रतीति होने से मैन्नीतनयत्व में श्यामत्व के 
सहचार का पुनः पुनः दर्शन निर्विबाद सिद्ध है । 


इस प्रश्न का उत्तर यह है कि यह सत्य है कि मेंत्रीतनयत्व में श्यामत्व के सहचार 
का भूयोदर्शन ठीक उसी प्रकार है जिस प्रकार धूम में वहि के सहचार का भूयो- 
दर्शन, किन्तु अन्तर यह है कि मैत्रीतनयत्व और श्यामत्व के ब्रीच जो सम्बन्ध है वह 
स्वाभाविक नहीं किन्तु औपाधिक है और वह उपाधि है शाक आदि श्यामवर्ण 
के आहार का परिपाक | अंभिप्राय यह है कि मैत्री नामक स्त्री के आठ पुत्रों 
में सेजो सात पुत्र श्यामवर्ण के हैं वे इसलिये श्याम नहीं हैं कि वे मेंत्री के वनय हैं, 
.क्योंकि यदि वे मैत्री का तनय होने के कारण ही श्याम होते तो मेत्री के आठवें तनय 
को भी गौर न हो कर श्याम ही होना चाहिये था क्‍योंकि श्यामवर्ण वाले सात पुत्र जिस 
प्रकार मैत्री के तनय ह उसी प्रकार गौर बर्ण वाला आठवाँ पुत्र भी मेत्री का वतय 
है । अतः स्पष्ट है कि मैेत्री के सात पुत्रों के श्याम होने का कोई और ही कारण है | 
जो उसके आठवें पुत्र में नहीं है और वह है गर्भावस्‍था में शाक आदि श्याम वर्ण के 
आहार का ग्रदण | तात्पर्य यह है कि मैत्री जब गर्भावस्‍था में शाक आदि श्याम वर्ण के 
खाद्य पदार्थों का सेवन करती थी तब उन पदार्थों के परिपाक से उसके शरीर में जो 
रक्त बनता था उसमें श्यामता होती थी, और उस रक्त से जिस बालक के शरीर का 
निर्माण होता था वह बालक श्याम वर्ण का होता था, इस प्रकार मैत्री ने गर्भावस्‍था में 
शाक आदि का सेवन कर जिन सात बालकों को जन्म दिया वे श्याम हुये और जिस 
बालक के गर्भसथ रहने के समय शाक आदि का सेवन न कर दूध, मलाई, मक्खन आदि 
का उत्तम आहार ग्रहण किया उस बालक का शरीर.इन उत्तम आहारों के परिपाक से 
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बने गौर वर्ण के रक्त से निर्मित हुआ अतः वह बालक श्याम न द्ोकर गौर हुआ। इस 
प्रकार यह सुव्यक्त है कि मैत्री के सात पुत्रों का श्यामत्व मैत्रीतनयत्वप्रयुक्त नही है 
किन्तु शाकपाकजन्यत्वप्रयुक्त है, इसलिये मेत्रीतनयत्व के साथ श्यामत्व का जो 
सहचार सम्बन्ध है वह शाकपाकजन्यत्वरूप उपाधि से प्रयुक्त होने के कारण औपाधिक 
है, स्वाभाविक नहीं दे, अतः मेत्रीतनयत्व में श्यामत्व के सहचार का भूयोदर्शनरूप 
ग्राहक के होने पर भी स्वाभाविक सम्बन्ध रूप आद्य के न होने के कारण मेन्रीतनयत्व 
में शुयामत्व की व्याप्ति का ज्ञान नहीं हो पाता । 

धूम में वह्नि के सहचार का भूयोदर्शन होने पर धूम में वि की व्याप्ति का ज्ञान 
इसलिये हो पाता है कि धूम के साथ वह्लि का जो सम्बन्ध है वह स्वाभाविक है | उसमें 
कोई उपाधि नहीं है। प्रश्न हो सकता है कि घूम के साथ वह्लि के सम्बन्ध का प्रयोजक 
कोई उपाधि नहीं है | इस बात का निश्चय केसे होगा ? उत्तर यह है कि ऐसी किसी 
उपाधि की सम्भावना नहीं है, क्योंकि उपाधि दो ही प्रकार की हो सकती है, 
प्रत्यक्षयोग्य अथवा प्रत्यक्षायोग्य, उनमें प्रत्यक्षायोग्य किसी उपाधि के होने की शड्डग 
नहीं की जा सकती, क्योंकि शझ्ला के लिये शझ्लनीय पदार्थ का स्मरण अपेक्षित 
होता है और स्मरण के लिये पूर्वानुभव की अपेज्ञा होती है और अयोग्य का कोई 
भी पूर्वानुभव सम्भव नहीं है, क्‍योंकि अयोग्य का प्रत्यक्ष तो हो ही नहीं सकता और 
प्रत्यक्ष न होने पर किसी हेतु में उसकी व्याप्ति का ज्ञान तथा किसी शब्द का उसमें 
वृत्तिज्ञान न होने के कारण उसका आनुमानिक अथवा शाब्दिक अनुभव भी नहीं 
हो सकता । इसी प्रकार प्रत्यक्षयोग्य भी किसी उपाधि की सम्भावना नहीं की जा सकती 
क्योंकि यदि प्रत्यक्षयोग्य कोई उपाधि होती तो वह अवश्य उपलब्ध होती, क्योंकि 
जहाँ कहीं प्रत्यक्षयोग्य उपाधि होती है वहाँ वह उपलब्ध होती है जैसे अग्नि के साथ 
धूम के सम्बन्ध में आद्। इन्धन का संयोग, हिंसात्व के साथ अधमंसाधनत्व के सम्बन्ध 
में निषिद्धल्व और मेत्रीतनयत्व के साथ श्यामत्व के सम्बन्ध में शाक आदि के आहार 
का विशिष्ट परिणाम--शाकपाकजन्यत्व । 

आशय यह है कि जैसे “जहाँ जहाँ घूम होता है वहाँ वहाँ अग्नि होता हे! इस' 
प्रकार घूम में अग्नि के सहचार का भूयोदर्शन होता है बेसे ही महानस आदि अनेक 
स्थानों में “जहाँ जहाँ अग्नि होता हे वहाँ वहाँ घूम होता है? इस अ्कार अम्नि में धूम 
के सहचार का भी भूयोदर्शन होता है, किन्ठ॒ धूम में अग्निसहचार के भूयोदर्शन से 
घूम में अग्नि के अनौपाधिक सम्बन्धरूप व्याप्ति का शञान होता है। पर अग्नि में घूम- 
सहचार के भूयोदर्शन से अग्नि में घूम के अनौपाधिक सम्बन्धरूप व्याप्ति का ज्ञान 
नहीं होता | क्‍योंकि अग्नि में जो धूम का सम्बन्ध होता है वह अनौपाधिक नहीं होता 
किन्तु आदद इन्धन संयोगरूप उपाधि से प्रयुक्त होता है, तात्पर्य यह है कि धूम का होनाः 
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-केबछ अग्नि के होने पर निर्भर नहीं है अपि तु अग्नि के साथ गीली लकड़ी आदि के 
संयोग पर निर्भर है, क्योंकि यदि केवल अग्नि के होने मात्र से धूम होता तो लोह के 
गोले को अग्नि में तपा देने पर ल्लेह के गोले से भी धूम निकलता क्योंकि छोद्दे के तपे 
गोले में भी अग्नि तो रहता ही है। अतः स्पस्ट है कि अग्नि के साथ घूम का सम्बन्ध 
स्वाभाविक नहीं है किन्तु औपाधिक है और वह उपाधि अग्नि के साथ आइद्र इन्चन के 
संयोग के रूप में प्रत्यक्ष उपलब्ध है | 
इसी प्रकार विभिन्न शास्त्रवचनों से “जो जो हिंसा है वह सत्र अधघर्म का साधन है 
इस प्रकार हिंसात्व में अधर्मसाधनत्व के सहचार का भूयान्‌ अवचोध होने पर भी 
'हिंसात्व में अधर्मसाधनत्व के अनौपाधिक सम्बन्ध का ज्ञान नहीं होता क्‍योंकि हिसात्व 
के साथ अधर्मसाधनत्व का सम्बन्ध भी स्वाभाविक नहीं है किन्त॒ औपाधिक है और 
वह उपाधि है निषिद्धत्व | तात्पर्य यह है कि कोई भी हिंसा केवल हिंसा होने के नाते 
अधर्म का साधन नहीं होती अपि त॒भमा हिंस्यात्‌ सर्वाभूतानि! आदि शास््रवचनों से 
निषिद्ध होने के नाते अधर्म का साधन होती है, अत एवं विभिन्न यज्ञों में शास्ब्रवंचन 
-के आधार पर होनेवाली अनिषिद्ध हिंसावों से अधर्म का प्राहुर्माव नहीं माना जाता, 
.इस प्रकार हिंसात्व में अधर्मसाघनत्व के सम्बन्ध का प्रयोजक निषिद्धत्व उपाधि भी 
शास्त्रतः उपलब्ध है | इसी प्रकार मैत्रीतनयत्व में श्मामत्व का सम्बन्ध भी औपाधिक 
ही है और वह उपाधि है शब्दपाकजन्यत्व जो मैत्री के कथन आदि से उपलब्ध है। 
तो जिस प्रकार अग्नि के साथ धूम के सम्बन्ध में, हिसात्व के साथ अधर्मंसाधनत्व के 
सम्बन्ध में और मेत्रीतनयत्व के साथ श्मामत्व-के सम्बन्ध में आर्द्रेन्चनसंयोग, निषिद्धत्व 
और शाकपाकजन्यत्वरूप उपाधियां उपलब्ध होती हैं उसी प्रकार धूम के साथ 
अग्नि का सम्बन्ध होने में भो यदि कोई प्रत्यक्षयोग्य उपाधि होती तो उसकी प्रत्यक्ष 
उपलब्धि अवश्य होती, यतः उसकी उपलब्धि नहीं होती अतः वह नहीं है. इस निष्कर्ष 
पर पहुँचने में कोई बाधा नहीं है । 
उपयुक्त बातों के आधार पर यह निस्संशय कहा जा सकता है कि घूम के साथ 
अग्नि के सम्बन्ध का प्रयोजक यदि कोई डपाधि होती तो वह अवश्य उपलब्ध होती यह 
तर्क और 'उपाधि की अनुपलब्धि! इन दोनों के सहयोग से प्रत्यक्ष प्रमाण से ही घूम के 
“साथ अग्नि का सम्बन्ध होने में किसी उपाधि के न होने का अवधारण होता है और इस 
अवधारण से उद्भूत संस्कार तथा धूम में अग्निसहचार के भूयोदर्शन से उद्भूत संस्कार 
जिस मनुष्य को होते हैं उसे धूम में अग्नि के सहचार को ग्रहण करने वाले प्रत्यक्ष से ही 
-धूम में अग्नि की व्यात्ति का अवधारण होता है। इस प्रकार यह स्पष्ट है कि घूम और 
अग्नि के मध्य स्वाभाविक ही सम्बन्ध है, औपाधिक नहीं और स्वाभाविक सम्बन्ध 
-ही व्याप्ति है । 
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तदनेन न्यायेन धमाग्न्योव्याप्ती ग्रहद्मग्राणायां महानसे यद्‌ धमज्ञानं 
तत्प्थमम्‌ । पर्वतादी पक्षे यद्‌ धमज्ञानं तद्‌ ट्वितीयमू । ततः पू॑गृहीतां 
धमास्न्योरव्याप्ति स्कृत्वा 'यत्र घमसतत्रारिनि/ इति तत्रेव पते पुनर्धूसं परामरशति 
'अस्त्यत्र पर्व॒तेडग्निना व्याप्तों धूम इति' तदिदं धूमज्ञानं त्तीयम्‌। एतच्चावश्या- 
भ्युपेतव्यम्‌, अन्यथा 'यत्र यत्र घूमस्तत्र तत्राग्नि/ इत्येव स्यादू, इह तु कथमग्निना 
भवितव्यम्‌ ? तस्माद्‌ 'इहापि धूसोउस्ति! इति ज्ञानमन्वेषितव्यमू, अयसेब 
छिद्गपरामशः, अनुसिति प्रति करणत्वाच्च अनुमानम्‌ । तस्मादू 'अस्त्यत्र 
'पर्वतेडग्निः” इत्यनुमितिज्ञानमुपयमते । 

ननु कथं प्रथमं महानसे यद्धूमज्ञानं तन्नाग्निमनुमापयति 

सत्यम्‌ , व्याप्तेरगृहीतत्वाद गृद्दीतायामेव व्याप्तावनुमित्युद्यात्‌ | 

अथ व्याप्तिनिश्वयोत्तरकालं महानस एबाग्निरतुमीयताम्‌, 

मेवम्‌, अग्नेह टस्वेन सन्देहस्यानुद्यात्‌ । सन्दिग्धश्ार्थोल्‍लुमीयते | यथोक्त 
भाष्यक्रता-- नाउनुपलब्धे न निर्णीतिड्थें. न्‍्यायः श्रवर्तते, किन्तु 
,सन्दिग्धे! ( गो. सू. वा- भा. १. १. १. ) 


इस प्रकार धूम में अम्रि की व्याप्ति का ज्ञान अजित करने की प्रक्रिया में महानस 
में धूम का जो ज्ञान होता है वह हेठ का प्रयम दर्शन दे, पर्वत आदि पक्ष में जो धूम 
का ज्ञान होता है वह हेतु का दूसरा दर्शन है, जहाँ धूम होता है वहाँ अग्नि होता 
है? इस रूप में धूम में अग्नि को पूर्वगृहीत व्यासि का उमरण होकर (पर्व्॑त में अग्नि- 
व्याप्य धूम है? इस रूप में उसी पर्वत में धूम का जो पुनः परामश होता ई वहीं हेतु जो पुनः परामर्श होता है वही हेत 
का_ठूतीय दर्शन है. त्रीय दर्शन है.। अनुमिति के लिये हेतु के इस तृतीय दर्शन को मान्यता प्रदान 
करना आवश्यक दे, क्‍योंकि इस तृतीय दर्शन को मन मानने पर पर्वत में कोरे 
धूम का दर्शन मात्र होने से 'जहाँ धूम है वहाँ अग्नि है? इस प्रकार धूम के साथ अभि के 
होने का केवल सामान्य-शान मात्र ही हो सकता है न कि धूम के होने से इस पर्वत 
में अग्नि को मी अवश्य होना चाहिये, यह भी ज्ञान हो सकेगा। अतः इस पर्वत 
में अम्निव्याप्प रूप से धूम का शान अपेक्षणीय हे, और यही शान लिकरपरामरश 
है तथा अनुमिति का करण होने से अनुमान है, इसी ज्ञान से “इस पर्व॑तमें अमि 
है? इस प्रकार की अनुमिति का उदय होता है । 

प्रश्न होता है कि महानस में घूम का जो पहला शान होता है उसी से अग्नि की 
अनुमिति क्‍यों नहीं होती, उसके छिये पक्ष में साध्यव्याप्य रूप से देतु के तीसरे ज्ञान 
तक जाने की क्‍या आवश्यकता दे! उत्तर दै कि प्रश्न ठीक है किन्तु महानस में धूम 
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अथ प्रतगतमान्नर्य पुसा यद्‌ घमन्ञान तत्कथ नाग्निमनुमापयात ! आस्त 
चात्राग्स सन्दहः साधकवाघकप्रसाणासभावन सशयस्य न्‍्यायश्रातत्वातू । 


सत्यमू, अग्रहीतव्याप्तेरिव गद्दीतचिस्मृतव्याप्तरपि पुंसाउनुमानानुदयेन 
व्याप्तिस्मृतरप्यनुमितिद॒तुत्वातू । धमदशनाच्चोदबुद्धसंस्कारा व्याप्ति स्मरति 
यो या धमवान्‌ स सोर्थग्तमान्‌ यथा महानसम्‌! इति। तेन घमद्शन जाते 
व्याप्तिस्मृती भूतायां यदू धृमज्ञानं तप्तृतीयं॑ 'घूमवांश्वायम! इति तदेवाग्निमनु 
मापयति नान्‍्यतू | यदेवानुसानं, स एवं लिड्रपरामशः | तेन व्यवस्थितमेतल्लिद्न- 
परामशॉ5न्तुमानसिति । 


तच्चामुमान द्विविधयू । स्वाथ, पराथ चेति । स्वार्थ स्वश्नतिपत्तिहतुः । तथादि, 
स्वयमेव महानसादी विशिष्टेन प्रत्यक्षेण धूमाग्न्याव्याप्ति गद्दीत्वा परवंतसमीप॑ 
गतस्तदूगते चाग्नी सन्दिहानः पव॑तवर्तिनीमविच्छिन्नमूलामअंलिदां पूमलेखां 
पश्यन्‌ थूमद्शनाच्चोद्वुद्धसंस्कारो व्याप्ति स्मरति 'यत्र धूमस्तच्राग्ति इति 
ततो “अन्नापि धूम्रो5स्ति! इति प्रतिपय्यत्त तस्माद्‌ 'अन्न पर्व॑तेडरिनिरप्यस्ति' इति 
स्वयमेव अतिपदमते, तत्‌ स्वाथोनुसानमू । 


के प्रथम दर्शन के समय धूत्न में वह्ति की व्याप्ति का शान न होने से उस समय अनुमिति 
का उदय नहीं हो सकता, अनुमिति के प्रति व्याप्तिशन के कारण होने से उसके 
अनन्तर ही अनुमिति का उदय हो सकता है। फिर प्रश्न होता है कि ठीक है धूम के 
प्रथम दर्शन के समय व्याप्ति का शान न होने से अनुमिति का जन्म न हो किन्तु महानस 
में घूम और“अग्नि के सहचार दर्शन से धूम में अग्नि की व्यात्ति का निश्चय होने 
पर महानस में ही अग्नि का अनुमिति क्‍यों नहीं होती १ उत्तर हैं कि ऐसा नहीं 
हो सकता, क्योकि महानस में अग्नि प्रत्यक्ष दृष्ट है, अतः वहाँ अग्नि का सन्देह 
नहीं हो सकता, और नियम यह है कि जो पदार्थ जहाँ सन्दिग्ध होता छे वहीं उसकी 
अनुमिति होती है, जैसा कि भाग्यकार ने न्यायद््शन के वात्स्यायनभाष्य, १,१,१ में 
कहा है--नानुपलब्घे न निर्णातिड्थें न्‍्यायः प्रवर्तते किन्तु सन्दिग्बे! अज्ञाव और 
निर्णीत पदार्थ में अनुमान की प्रवृत्ति नहीं होती किन्तु सन्दिग्ध पदार्थ में ही होती 
है। फिर प्रश्न होता है कि अच्छा यह बताइये कि जिस मनुष्य को पहले धुम में 
व्याप्ति का ज्ञान हो चुका हे वह जब पर्वत के पास पहुँचता दे और घूम मात्र का 
दर्शन करता है तब उसे उतने मात्र से ही पर्बत में अग्नि की अनुमिति क्‍यों नहीं 
होती क्योंकि साथक प्रमाण-अग्नि का निश्चय और बाघक्‌ प्रमाण-अग्नि के अभाव 
का निश्चय न होने से सश्ञाय के न्यायग्राप्त होने के कारण उस समय उसे पव॑त में 
अग्नि का सशय भी रहता है | इस अकार पक्ष में साध्य का संशय, देत॒ में साध्य- 
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यत्तु कश्नमित्‌ स्वयं धूमादग्निमनुमाय परं वोधयितु प्चावयवमनुमानवाक्य॑ 
प्रयुडक्ते तत्‌ पराथोलुमानम्‌ । तद्था 'पवेतोअग्निमान्‌, धूमवच्त्वात्‌ ,यो यो 
धूमवान्‌ स सो5ग्निमान्‌ यथा महानप्तमू, तथा चा5यं, तस्मात्तथा' इति | अनेन 
वाक्येन प्रतिज्ञादिमता प्रतिपादितांत्‌ पद्नरूपोपपन्नाल्लिज्ञात्‌ परोष्प्यग्नि प्रति- 
पद्मते | तेनैतत्‌ पराथमनुमानम्‌ । 


व्याप्ति का ज्ञान और पक्त में देतु का दर्शन, अनुमिति के जब्र यह तीनों कारण 
विद्यमान हैं तत्र अनुमिति का उद्य क्‍यों नहीं होता ! उत्तर है कि प्रश्न ठीक है, 
किन्तु वात यह है कि जैसे व्याप्ति का ज्ञान न रहने पर अनुमिति नहीं होती उसी 
प्रकार व्याप्ति का विष्मरण हो जाने पर भी अनुमिति नहीं होती, अतः व्यासिस्मरण 
को अनुमिति का कारण माना जाता द्ै। इस लिये पर्वत में धूम के दर्शन- से पूर्व- 
ग्रहीत व्याप्ति के संस्कार का उद्योध होने पर जो जो घूम का आश्रय होता है वह- 
वह अग्नि का आश्रय होता हे जैसे महानस” | इस प्रकार धूम में अग्नि की व्याप्ति 
का स्मरण हीता है | इस प्रकार पक्ष में धूम का दर्शन, और व्याप्ति का स्मरण होने 
पर पक्ष में अग्निव्याप्त रूप से घूम का जो तीसरा ज्ञान होता है वही अग्नि का 
अनुमापक होता है, अन्य ज्ञान नहीं होता है । वही ज्ञान अनुमान और छिझ्ठपरामर्श 
कहा जाता है, अतः सुनिश्चित है कि लिड्गभपरामर्श ही अनुमान है | 

अब तक जि अनुमान की चर्चा की गई उसके दो भेद्‌ हैं--स्वार्थानमान और 
परार्थानुमान | 

स्वार्थानुसान-- 

स्वार्थानुमान वह अनुमान है जिससे स्वयं अनुमानकर्ता को साध्यानुमिति 
का छाभ होता है | जैसे कोई मनुष्य महानस आदि अनेक स्थानों में जाकर धूम और 
अग्नि के सहचार को देख घूम में अग्नि की व्याप्ति का निश्चय करता है, उसके बाद 
_ पर्वत के पास पहुँचने पर पर्वत में उसे अग्नि का सन्देह होता है, किन्तु जब वहाँ मूल- 
स्थान से आकाश तक अविच्छिन्न रूप में फैले धूम को देखता है तब उस धूम में 
पूर्वगदीत अग्निव्यासति के संस्कार का उद्बोधन होकर “जहाँ घूम होता है वहाँ अग्नि होता 
है?, इस प्रकार घूम में अग्नि की व्याप्ति का स्मरण होता है। उसके बाद परवव॑त में अग्नि- 
व्याप्य रूप से धम का दर्शन होता दे और इस दर्शन के फलूस्वरूप उसे प्व॑त में 
अग्नि की अनुमिति होती है | इस प्रकार यह साध्यानुमिति उसी मनुष्य को होती है जिसे 
पत्त में साध्यव्याप्त. रूप से हेतु का निश्वयरूप अनुमान हुआ रहता है | अत एवं यह 
अनुमान स्वार्थानुमान कहा जाता है। 

अनुमान के,दो भेद बताये जा चुके हैं--एक स्वार्थानुमान और दूसरा परार्थानुमान। 

ष्् 
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उनमें स्वार्यानुमान का संक्षिप्त परिचय अभी प्रस्तुत किया गया है, अब पराय्यातमान का 
परिचय देना है । 

परार्थानुमांन-- 

जब कोई मनुष्य स्वयं धूम से अग्वि का अनुमान कर दूठरे मनुष्य को उस अनु- 
मित अग्नि का बोध कराने के लिये पदश्चातयत्र वाक्य का प्रयोग करता है, तत्र उस 
वाक्य के द्वारा दूसरे मनुष्य को जो अनुमान होता है उसे परायविमान कहा जाता है । 
जैसे पर्वतीडग्तिमान--पर्बत अग्नि से युक्त हैं! ( १) धूमवत्वातू--क्पोंकि बह धूम 
से युक्त हे! (२) थो यो घूमवान्‌ स सोइरिनिमान्‌ यथा महानसम्‌---जो जो धूम से 
युक्त होता है वह वह झरित से युक्त होता है जेसे मदह्नत--रसेईघर? ( ३) तथा 
चायम--पर्वत वैस! है अर्थात्‌ अग्निनियत घूम से युक्त है? ( ४) 'तस्मातथा--इस- 
लिये बेंसा है. अर्थात्‌ “अग्नि से युक्त है? (५ ) इन पांच वाकक्यों का प्रयोग होने पर 
श्रोता को उन वाक्यों द्वारा 'पर्वतोडरिनिव्याप्यधृमवान--पर्वंत अग्निव्याप्य धूम से युक्त 
है? इस प्रऊार का मानत बोध होता है, यह बोध ही परार्थानुमान है | इतसे श्रोत्ता को 
पर्वत में अग्ति की अनुमिति ठीक उठो प्रह्नार होती दे जिस प्रकार उक्त वाक्यों का 
प्रयोग करनेवाले व्यक्ति को पहले कभी अपने निजी प्रयास से पव॑त में अम्निव्याप्य घूम 
के शञानरूप स्वार्थानुमानका उदय होकर पव॑त में अग्नि की अनुमिति हुईं होती है । 

यह परार्थानुमान जिन पांच वाक्यों से सम्पन्न होता है उन थांचों के समूह को 
ल्‍्याय! कहा जाता है और उस समूह के एक एक वाक्य को न्‍्यायावयव कह जाता है, 
उनमें पहले वाक्य का नाम है पप्रतिशा) | इस वाक्य से पक्ष में साथ्य के सम्बन्ध का 
बोध होता है| दूसरे वाक्य का नाम है 'हेतुः, इससे द्वेतु में साध्य की शापक्रता का 
बोध होता है | तीसरे वाक्य का नाम है 'डदाहरण? | इससे हेतु में साध्य की व्यासि का 
बोध होता हे, चौथे वाक्य का नाम है. 'उपनय, इससे पक्ष में साध्यव्याप्य ढेठ के 
सम्बन्ध का अर्थात्‌ पत्षपर्मता का बोध होता है | पाँचवे वाक्य का नाम है 'निगमन, 
इससे व्याप्ति-और पत्नुधर्मता से युक्त द्ेतु में अचाधितत्व और असत्मतिपक्षत्र के ज्ञापन 
के साथ पक्ष में खाध्य के सम्बन्ध का ज्ञापन होता है। 

इन प्रतिश् आदि वाक्यों से पत्षतत्व ( १ ) सपक्षरत्व (२ ) विपत्षारुत्त्व ( ३ ) 
अवावितत्व (४) और असत्पतिपक्षुत्व ( ५ ) इन पाँच गमकतौपयिक-अनुमापकता-प्रयो- 
जक रूपों से युक्त छिक्न का ज्ञान होता है | इन पाँच रूपों से ज्ञात हुये लिक्न से अन्य 
व्यक्ति भी, जिसने व्याप्ति और पत्कुधर्मता के ज्ञान के लिये स्वयं कोई प्रयास नहीं किया 
है, अभि की अनुमिति ऋर लेता है। 

आशय यह है कि किसी हेतु को क्लिसी साध्य का अनुमापक होने के छिये डसे 
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अत्र पत्रतस्याग्निमत्त्वं साध्यं, घूमतत््वं हेतु:। स चाउन्बव्यतिरेकी, 
अन्ययेन उ्यतिरेक्रेण च व्याप्तिमक्वात्‌। तथाहि, «त्र यत्र धूमवर्त्वं, तत्र 
तत्राम्तिमत्त्ं, यथा महानसे, इति अन्वयव्याप्तिः मद्दानसे धूमार्न्योर- 
स्वयसूदभावात्‌ । एवं यत्रारिनिर्नास्ति तन्न घूमोठपि वात्ति यथा महाहदे! इतीयय॑ 
व्यतिरेकव्याप्तिः, महाहदे पूमाग्स्योड्यतिरे हस्य सहावद्शनात्‌ । 
व्यतिरिकव्याप्तेस्लवयं क्रमः-भन्वयज्याप्ती यद्‌ व्याप्यं तदभावो5त्र व्यापक), 
यथ व्यापक तदभावा5चत्र व्याप्य इति | तदुक्तमू-- 
व्याप्य-्डयापकभाबो हि भावयोयाद्रगिष्यते । 
तयोरमाबयोस्तस्माद्विपरीतः प्रतीयते ।। 
अन्चये साधने व्याप्यं साध्य व्यापकमिष्यते ! 
तदभावोड्न्यथा व्याप्यों ब्यापकः साधनात्ययः ॥ 
व्याप्यस्य चचन पूर्व व्यापकस्य ततः परम्‌ । 
एवं परीक्षिता व्याप्तिः स्फुटीमबति तत्त्वत्तः ॥ 
कु. इछो वा. १२१-१२५३ 
पक्तुसत्त आदि उक्त पाँच रूपों से युक्त होना आवश्यक होता है | उन रूपों में फ्तुसत्त्वा 
का अर्थ दे पक्तु में रहना अर्थात्‌ जिस घर्मी में साध्य की अनुमिति होनी है उस घर्मी 
में रहना। 'सपन्तुसत्त्व! का अर्थ है सपक्त में रहना अर्थात्‌ जिस ध्मी में साध्य का निश्चय 
हो उसमें रहना । विपक्षासत्त' का अर्थ है विपक्षु में न रहना अर्थात्‌ जिस धर्मी में 
साध्याभाव का निश्रय हो उसमें न रहना । “अव्राधितत्त? का अर्थ है पत्त में साध्य का बाघ 
म होना अर्थात्‌ जिंस धर्मी में साध्य की अनुमति कराने के छिये हेतु प्रयुक्त हे उस 
धर्मी में साध्यभाव के निश्चय का न होना । 'असप्प्रतिपत्षुत्व! का अर्थ है सत्मतिपक्ष का 
न होना अर्थात्‌ जिस धर्मी में साध्य की अनुमिति कराने के लिये देव प्रयुक्त है उसमें 
साध्याभावव्याप्य के निश्चय का न होना | पर्वत में अमर को अनुमित्ति कराने के लिये प्रयुक्त 
होने वाला धूम उक्त पाँचों रूपों से युक्त होता हे क्योंकि वह पत्ष-पर्वत में रहने के काएण 
पद्धसत्त्व से, सपद्ष-महानस में रहने के कार सपक्ष॑सत्त से, विपक्ष-नलाशय में न रहने 
के कारण विपक्षासत्व से, पत्षु-पर्व॑त में साध्य-अम्रि का बाघ न होने से अबाघितत्त्व से 
और पद् में साध्याभावव्याप्य+अग्न्यभावव्याप्य का निश्चय न होने से असच्मरतिपक्षत्व से 
सम्पन्न होता है । 
इस प्रकार प्रतिशा आदि पाँच वाक्‍्यों द्वारा होने वाछा अनुमान यतः परार्थ 
होता है--परप्रयोजन का सम्पादक होता है अतः वह परार्थानुमान कहा जाता दे । 
इस परार्थानुमान में पर्वत में अभिमत्व-अमिसम्बन्ध अथवा अम्नि साध्य है, घूमवत्त्त- 
धूमसम्बन्ध अथय्रा धूम हेतु है और वह हेत अन्वयव्यतिरेकी है, क्योंकि उसमें अन्यय- 
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मूलक अर्थात्‌ देतु में साध्यसहचारमूलक भी व्याप्ति होती हैं और व्यतिरेकमूलक 
अर्थात्‌ साध्याभाव में देत्वमावसहचारमूलक भी व्याप्ति होती है | जैसे महानस में धूम 
और अम्रि का सम्बन्ध होने से 'जिस जिस स्थान में धूमवत्त्त है उस उस स्थान में 
अग्निमत्व है? इस प्रकार हेतु में साध्यसहचार के ज्ञान से धूमवत्त्त में अमिमत्व की 
अन्वयव्याप्ति का, एवं जलहृद में अमि और घूम का अभाव होने से “जिस जिय स्थान 
में अभिमत्व का अभाव दे उस उस स्थान में धृमवत््वका अभाव है? इस प्रकार साध्या- 
भाव में हेत्वभावसहचार के ज्ञान से -घूमवत्त्व में अम्निमत्त्वकी व्यतरिकव्यात्ति का शान 
होता है | 
अन्वयव्याप्ति का स्त्ररूप है 'हेतुव्यापक्रसाध्यसामानाधिकरण्य-हेतु के व्यापक साध्य के 
घिकरण में हेतु का रहना | जैसे जब घूम से अग्नि का अनुमान किया जाता है तब 
हेतु होता हे धूम, उसका व्यापक साध्य होता हैं अभि, उसके अधिकरण महानस आदि 
में धूम रहता है? तो इस प्रकार धृमव्यापक्र अमि के अधिकरण में धूम का रहना ही धूम 
में अस३् की अन्वयव्याप्ति है। 
: व्यतिरेकव्याप्ति को स्वरूप है 'साध्याभावव्यापकामावप्रतियोगित्व--हेतु की 
ध्यामाव के व्यापक अभाव का प्रतियोगी होना । जैसे धूम से अग्नि का अनुमान करने 
पर अग्नि का अभाव है साध्याभाव, उसका व्यापक अभाव है घ॒माभाव, उसका प्रति- 


योगी है धम' तो इस प्रकार घम में अग्न्यभाव के व्यापक अभाव का प्रतियोगित्व ही 
परम में अभि की व्यतिरेकव्याप्ति है | 2 9 मच 


उपयुक्त विवरण से अंन्बय-ब्याोत्ति और व्यतिरेक-व्याप्ति इन दोनों व्यात्तियों में 

यह अन्तर स्पष्ट है कि अन्वय-व्याप्ति में हेठ व्याप्य होता है और साध्य व्यापक होती 
है तथा व्यतिरेक-व्याप्ति में साध्याभाव व्याप्य होता है और हेत्वमाव व्यापक होता है| 
: व्यतिरिकव्यात्ति का यह क्रम है कि अन्वयव्याप्ति में जो व्याप्य होता है, उसको 
अभाव व्यतिरेकव्याप्ति में व्यापक होता है और अन्वयव्याप्ति में जो व्यापक होता है 
उसका अभाव व्यतिरेकव्याप्ति में व्याप्य होता है। इस बात को कुमारिल भट्ट ने अपने 
“छोकवातिकः ग्रन्थ मे इस प्रकार प्रस्तुत किया है कि--- ४ 

- - जिन भावपदार्थों - में जेसा व्याप्यव्यापकमाव होता है, उनके अभावों में वेसा 
व्याप्यव्यापकभाव नहीं होता किन्तु उससे विपरीत ग्रतीत होता है। अन्बयब्याप्ति में- 

दो भाव पदार्थों के व्याप्यव्यापकभाव में साधन व्याप्य और साध्य व्यापक होता है, 

किन्तु व्यतिरेकव्यासि में--उन्हीं भाव पदार्थों के अभावों के व्याप्यव्यापकमाव में 

उससे विपरीत बात होती हैं अर्थात्‌ अन्वयव्याप्ति में जो व्यापक होता है व्यतिरेक- 

व्याप्ति में उसका अभाव व्याप्य-होता है और जो व्याप्य होता है उसका अभाव 
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तदेवं घूमवत्त्वे हेतावन्वयेन व्यतिरेकेण च व्याप्तिरस्ति । यत्त वाक्ये 
केवलमन्वयव्याप्तेरेव प्रदर्शनं तदेकेनापि चरिताथत्वात; तत्राप्यन्वस्थावक्रत्वा- 
स्यदर्शनम्‌, ऋजुमागेण सिवध्यतो5श्रैस्य वक्रेण साधनायोगात्‌ | न तु व्यतिरेक- 
व्याप्तेरभावात्‌। तदेवं धृसवत्त्वं हेतुरन्वयव्यतिरेकी। एचमन्येउ्प्यनित्यत्वादौ 
साध्ये कतकत्वादयों हेतवोडन्वयव्यतिरेकिणों द्रष्ठत्याः। यथा शब्दोडनित्यः 
क़तकत्वाद्‌ घटवत्‌। यत्र कृतकत्व॑ तत्रानित्यत्वम्‌ । यत्रानित्यत्वासावस्तत्र 
कृतकत्वाभाव३, यथा गगने । 


व्यापक होता है| व्याप्प और व्यापक को पहचानने की रीति यह है कि व्याप्यव्यापक- 
भाव का प्रतिपादन करने के लिये जिस वाक्य का प्रयोग किया जाता है उस वाक्य में 
जिसका कथन पहले हो वह व्याप्य होता है और जिसका कथन पीछे हो वह व्यापक 
होता है, जेंसे धूम और अग्नि के व्याप्यव्यापक्रभाव के प्रतिपादनार्थ प्रयुक्त होनेत्राले 
जहाँ जहाँ घूम होता है वहाँ वहाँ अग्नि होता है? इस वाक्य में धूप का कथन पहले 
होने से धूम व्याप्प तम्रका जाता है और अग्नि का कथन पीछे होने से अग्नि व्यापक 
समझा जाग है। उसी प्रकार अम्यभाव और घप्राभाव के व्याप्यव्यापक्रमाव के 
प्रतिपादना र्थ प्रयुक्त होने वाले “जहाँ जहाँ अग्नि नहीं होता वहाँ वहाँ घुम नहीं होता! 
इस वाक्य में अग्न्यभात्र का कथन पहले होने में अग्न्यभाव को व्याप्य तथा धूमाभाव 
का कथन पीछे होने से घरमामाव को व्यापक समझना चाहिये | व्याप्य और व्यापक के 
इस पूर्व और पश्चात्‌ कथन के आधार पर परीक्षा करने से व्याप्ति का तात्तिक स्वरूप 
' रफुट हो जाता है । 

इस प्रकार यद्यपि स्पष्ट है कि धूमवत्त्व में अग्निमत्व की अन्वयव्यासि भी हे 
और व्यतिरेऊव्याप्ति भी है, तथापि (र्वत्ोडग्निमान्‌, घूमत्रत्तातू, यो यो घूमवान्‌ 
स॑ सोडग्निमान्‌ यथा महानतम्‌ , तथा चायम्‌, तस्मात्तथा? इस अनुमान वाक्य में जो 
अन्वयव्याप्तिमात्र का ही प्रदर्श किया जाता है वह इसलिये कि दोनों व्यासियों में 
से किसी एक व्याप्तिमात्र से भी काम निकछ जाता है। पूँछा जा सकता है कि जब 
अन्चयय और व्यतिरेक दोनों व्याप्तियों में किसी भी एक से काम चले सकता है तो 
फिर अनुमानवाक्य में अन्ययव्याप्ति का ही प्रदर्शन क्‍यों किया जाता है, व्यतिरेक- 
व्यातति का ही प्रदर्शन क्‍यों नहीं किया जाता ? उत्तर यह है कि व्यतिरेकव्यात्ति की 
अपेक्षा अस्रयव्याप्ति सीधी और सुगम होती है, और यह नीति है कि जो अर्थ सीधे 
मार्ग से सिद्ध हो सकृता हो उसका साधन बक्र रीति से नहीं करना चाहिये। अतः 
व्यत्रिकव्यात्ति का प्रदर्श न करने का यह कारण कदापि न समभना चाहिये कि 
धूमवत्व में अमिमत्त्व की व्यतिरेकव्यास्ति नहीं हे | 


श्श्ध तकंभापा 


कश्निद्धेतुः केवलव्यतिरेकी । तद्यथा-सात्मकत्व साध्ये ग्राणादिमत्त्वं हेंतुः | 
यथा-जीवच्छरीरं सात्मकं, प्राणादिमत्त्वात्‌ । यत्‌ सात्मक॑ न भवति, तत्तू 
प्राणादिमन्न भवति यथा घटः। न चेद॑ जीवच्छरीरं तथा । तस्मान्न तथेति । 
अन्न हि. जीवच्छरीरस्यथ सात्मकत्व॑ साध्यं, आणादिमरवं हेंतुः।स शव 
केवलब्यतिरेकी, अन्बयव्याप्तरभावात्‌ | तथाहि यत्त्‌ प्राणादिमत्‌ तत्‌ सात्मक 
यथाऊ्मुक इति दृष्टान्तो नास्ति । जीवच्छरीर सर्व पक्ष एवं । 

लक्षणमपि केवलव्यतिरेकी हेतु;। यथा प्रथिवीलक्षणं गन्धवत्त्वम्‌ । 
विवादपदं पृथिवीति व्यवहतंव्यम्‌, गन्धवस्त्वातू्‌ , यज्न पुथिवीति व्यवह्ियत तन्न 
गन्धवदू यथाउपः । अ्म्ाणलक्षणं बा यथा अमाकरणत्वम्‌ | तथाद्वि- प्रत्यक्षादिक 
प्रमाणमिति व्यवहतेव्यम्‌, प्रमाकरणत्वातू, यत्त्‌ प्रमाणमिति न व्यव॒हियते तन्न प्रमा- 
करणं, यथा प्रत्यक्षाभासादि, न पुनस्तथेदं, तस्माह् तथेति | न पुनरत्र यत्‌ प्रमा- 
करणं तत्‌ प्रमाणमिति व्यवहतंव्यं यथा<्मुक इच्यन्बयह्ट्टान्तो5स्ति, प्रमाणमात्रस्य 
पश्वीकृतत्वात्‌ । अन्न च व्यवहारः खाध्यो न तु प्रमाणत्वं, तस्य प्रम्ाकरणत्वाद्धे- 
तोरभेदेन साध्याभेददोपप्रसज्ञात्‌ । तदेवं केवलव्यत्तिरेकिणो दर्शिताः ! 


इस प्रकार धूमवच््व में - अप्निमत्व की अन्वयय और व्यतिरेक दोनो प्रकार की 
व्याप्ति होने से बह देतु अन्वयव्यतिरेकी है | 


: इसी प्रकार अनित्यत्व आदि साध्यों के अनुमापक्र कृतकत्व आदि हेतुवों को 
भी अन्वयव्यतिरेकी हेतु समझना चाहिये, जेसे “शब्दोड्नित्यः-शब्द अनित्य है? 
“क्तकत्वात्‌ू-क्योंकि वह कृतक अर्थात्‌ जन्य है? इस अनुमान में जन्यत्व अन्वय 
व्यतिरेकी हेतु है, क्योंकि जिस जिसमें जन्यत्व रहता है. उस उसमें अनित्यत्व रहता है 
जैसे घट में उन दोनों का अन्वय है, इसी प्रकार जिसमें अनित्यत्व का अभाव होता 
है उसमें जन्यत्व का भी अभाव होता है जैसे आकाश में अनित्यत्व और जन्यत्व दोनों 
का अभाव है। फलतः जैसे महानस में धूम और अग्नि का अन्वय तथा जलहद्‌ में 
अमर और धूम का व्यतिरेक होने से अमि के अनुमान में धूम अन्वयब्यतिरेकी हेतु 
होता दै उसी प्रकार घट में जन्यत्व और अनित्यत्व का अन्बय तथा आकाश में अनि- 
त्यत्व और जन्यत्व का व्यतिरेक होने से अनित्यत्व के अनुमान में जन्यत्व भी अन्बय- 
व्यतिरेकी हेतु होता है। 


कोई हेतु केवल्व्यतिरेकी होता है। जैसे साव्मकत्व के अनुमान में प्राणादिमत्त्व 
हेतु | इस हेतु द्वारा अनुमान का प्रयोग इस प्रकार होता है | “जीवच्छुरीरं सात्मकम-- 
जीवित शरीर सात्मक-आपव्मा से युक्त होता है, प्राणादिमत््वात्‌- क्योंकि वह प्राणादि- 
मान्‌ होता है, यत्‌ सात्मक॑ न मूवति तत्‌ प्राणादिमन्न भवति--जो सात्मक नहीं होता 
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वह प्राणादिमान्‌ नहीं होता जैसे घट । न चेद॑ जीवच्छुरीरं तथा--जीवित शरीर प्राणादि- 
दीन नहीं होता । तस्मान्न तथा -इसलिये वह निरात्मक नहीं होता? | इस अनुमान में 
जीवित शरीर में सात्मकत्व साध्य है और प्राणादिमत्त्व हेतु है। यह प्राणादिमत्त्व हेतु 
केवलव्यतिरेकी हेतु है क्‍योंकि उसमें अन्वयव्याप्ति नहीं है। ऐसा कोई दृष्ठान्त नहीं 
है जहाँ प्राणादिमत्व के साथ साम्मकत्व ज्ञात होसके, क्‍योंकि ये दोनों धर्म जीवित 
शरीर में ही सम्मव हैं, अतः वही दृष्ठान्त हो सकता था, पर उक्त अनुमान में समस्त 
जीवित शरीर के पक्ष में अन्तर्भूत होने के कारण दृष्टान्तरूप में उसका उपयोग नहीं 
किया जा सकता । - 

लक्षुण भी केचलव्यतिरेक्ी देतु होता है, जेसे प्थिवी का रूक्षुण है गन्ध | उसे 
हेतु बना कर और प्रथियी को विवादास्पद वस्तु के रूप में पत्त बनाकर इस प्रकार 
अनुमान का प्रयोग किया जाता है कि जिसमें यह विवाद-संशय है कि यह पुथिवी शब्द 
से व्यक्त हो अथवा न हो वह प्थिवी शब्द से व्यहृत होने योग्य है, क्योंकि उसमें 
गन्ध है, जो प्रथिवी शब्द से व्यवह्यत होने योग्य नहीं होता उसमें गन्च नहीं रहता जैसे 
जल? | इस अनुमान में भी प्रथिबरी से अतिरिक्त कोई ऐसा पदार्थ नहीं है जिसमें 
प्रुथिवी शब्द से व्यवह्गयत होने की योग्यतारूप साध्य तथा गन्धरूप हेतु का सहचार 
सम्भव हो और इसलिये उसे अन्वयी दृष्टान्त के रूप में प्रस्तुत किया जा सके | जल 
में उक्त साध्य और हेतु का अन्बय नहीं है किखु उन दोनों का व्यतिरेक है अतः 
उसे व्यत्तिरेकी दृष्टान्त के रूप म॑ प्रस्तुत किया जाता है, अत एव प्रथिय्री का गन्धाव्मक 
लक्षण केवलव्यतिरेकी हेतु के रूप में पथिवी में प्थिय्रीशब्द से व्यवह्यत होने की योग्यता 


का साधक होता है । 
पुथिवी के गन्धात्मक लक्षुण के समान प्रमाण का प्रमाकरणत्वरूप लक्षण भी केवल- 


व्यतिरेकी हेतु है। उस हेतु से अनुमान का प्रयोग इस प्रकार किया जाता है--- 
प्रत्यक्ष, अनुमान आदि विवादास्पद पदार्थ प्रमाण शब्द से व्यह्मत होने योग्य हैं, क्योंकि 
वे सब प्रमा के करण हैं, जो प्रमाण शब्द से व्यवह्बत होने योग्य नहीं होते वे प्रमा के 
करण नहीं होते जेसे प्रत्यज्ञाभाप-मिथ्या प्रत्यक्ष, अनुमानाभास--मिथ्या अनुमान 
आदि | प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्रमा के अररण नहीं हैं, अतः वे प्रमाण शब्द से व्यवह्गुत 
होने के अयोग्य नहीं हैं? | इस अनुमान में ऐसा कोई दृष्टान्त नहीं है जिसमें प्रमाकरण- 
त्वरूप हेतु और प्रमाण शब्द से व्यवद्भमत होने की योग्यतारूप साध्य रहते हों, क्‍योंकि 
ये दोनों धर्म प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों में ही सम्भव हैं और वे सब पक्ष में अन्तमूत हैं, 
अतः इस अनुमान में भी प्रत्यकज्षाभास आदि ब्यतिरेकी दृष्टान्त ही प्राप्य हैं । 

इस अनुमान में उक्त रीति से प्रमाणशब्द का व्यवहार ही साध्य हो सकता है, 
प्रमाणत्व साध्य नहीं हो सकता, क्योंकि उसे साध्य करने पर प्रमाकरणध्व हेतु से उसका 
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कश्निदन्यो हेतुः केबलान्वयी । यथा शब्दोडमिघेयः ग्रमेयत्वात्‌, यत्‌ 
प्रभेयं तद्भिधेयं यथा घट, तथा चाय॑, तस्मात्तथेति | अन्न शच्दस्य अभिषेयत्व॑ 
साध्यम्‌, प्रमेयत्व॑ हेतु, स च केवलान्वय्येव | यद्भिघेयं न भवति, तत्प्रमेयमपि 
न भवति यथा5मुक इति व्यतिरेकच्ट्टान्ताभावात्‌ | सवेत्र हिं. श्रामाणिक एवार्थो 
दुष्टान्तः, स च प्रमेयश्वाभिधेयश्वेति । 


एतेषां च अन्वयव्यतिरेकि-केवलान्वयि-केवलव्यतिरेकिहेतूनां त्रयाणां मध्ये 
यो हेतुरन्वयव्यतिरेकी स पद्चरूपोपपन्न एवं स्वसाध्यं साधयितु क्षमते, 
त्वेकेनापि रूपेण हीनः । तानि पतद्चरूपाणि पक्षसत्वं, सपक्षसत्त्व॑, 
विपक्षव्यावृत्ति,. अबाधितविषयत्वपू,. असतस्तिक्षत्व॑ चेति । एतानि 
तु॒पद्च रूपाणि धूमवत्त्वादी अन्वयव्यतिरेकिणि हेती विद्यन्ते। तथाहि, 
धूमवत्त्व॑ पक्षस्य पवेतस्य धर्म; पर्वते तस्य विद्यमानत्वात्‌। एवं सपक्ष- 
सत्तवं, सपक्षे महांनसे तदू विद्यत इत्यथः । एवं विपक्षान्महाहदादू व्यावृत्तिस्तन्न 
नास्तीत्यर्थ: | एवसवाधितविपयं च धुमवत्त्वम्‌ | तथाहि धूमवच्त्वस्य हेतोविषयः 
साध्यो धरमं$, तच्चाग्निमत्त्वं, तत्‌ केनापि प्रमाणन न बाधितं-न खण्डितसित्यथः । 
एयमसतंतिपक्षत्वमू-असन्‌ प्रतिपक्षों यस्येत्यलततिपक्षं घूसवरव॑ हेतु3 | तथा हि. 
साध्यविपरीतसाधक हत्वन्तर प्रतिपक्ष इत्युच्यते, सच धूमवत्त्वे हेतो नास्त्येब, 
अनुपलम्मात्‌। तदेवं पठच रूपाणि धूमवन्वे होतो विद्यन्ते, तेनैलद्धुमवत्त्व- 
सरस्निमर्वस्य--गसकम्‌ -साधकम्‌ | 


अग्नेः पक्षथर्मत्वं हेतोःपक्षश्मंतावछात्‌ सिध्यति । तथाहि अनुमानस्य दे 
अड्भे, व्याप्तिः पक्षथर्मता च । तत्र व्याप्त्या साध्यसासान्यस्य सिद्धि। । 
पक्षवमंताबलात्त साध्यस्य पश्चसम्वन्धित्व॑विशेषः सिध्यति ) परक्तधर्मण 
धमवन्वेन वहिरपि परव॑तसम्बद्ध एवानमीयते । अन्यथा साध्यसामान्यस्य 
व्याप्तिग्रहादेव सिद्धेः कृतमनमानेन । 


भेद न होने के कारण साध्य और हेतु में अमेददोष का प्रसड़ होगा, और उस स्थिति 
में प्रत्यक्ष आदि पक्ष में प्रमाकरणत्व का निश्चय रहने पर सिद्धसाधन और निश्चय न 
रहने पर हेत्वसिद्धि दोष होगा । अतः इस अनुमान में प्रमाणत्व को साध्य मानना 
उचित नहीं है । इप प्रकार तीन केवलव्यतिरेकी हेतुवों का प्रदर्शन किया गया | 


घूम, कृतकत्व आदि अन्वयव्यतिरेकी तथा प्राणादिमत्त्व, गन्धवत्त्व और प्रमाकरणत्व 
आदि केवलब्यतिरेकी हेत॒वों से अन्य कोई हेतु केवछान्वयी हेत होता है । जेसे शब्द 
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अभिषेय है--अभिधषा अर्थात्‌ शक्ति-नामक् चृत्ति के द्वारा पदत्रोध्य है, क्योंकि प्रमेय 
है-प्रमा अथाँत्‌ यथार्थ ज्ञान का विषय है, जो प्रमेय होता है व अमिवेय होता है जैसे 
घट प्रमेय होने से अभिषेय है, शब्द अभिवेयत्व के व्याप्य प्रमेयत्व का आश्रय है, अतः 
प्रमेयत्व से शाप्य अमिषेयत्व का आश्रय है? इस प्रकार के अनुमानप्रयोग में शब्द 
पक्ष, अभिषेयत्व साध्य और प्रमेयत्व हेतु होता है। यह हेतु केवलान्वयी ही होता है, यह 
अन्ययव्यतिरेकी अथवा केवलव्यतिरेकी नहीं होता, क्प्रोंकि इस अनुमान में अमि- 
घेयस्वरूप साध्य और प्रमेयत्वरूप हेतु का आश्रयभूत घट, पद आदि अन्वयी दृष्टान्त ही 
सुलम है। जो अभिधेय नहीं होता वह प्रमेय नहीं होता इस प्रकार का कोई पदार्थ 
व्यतिरेकी इशन्त के रूप में प्राप्य नहीं है, क्योंकि सर्वत्र प्रमाणसिद्ध पदार्थ ही दृश्ान्त 
होता दे और जो प्रमाणसिद्ध है वह प्रमेष और अभिषेय ही होता है। अतः किसी भी 
पदार्थ में अभिषेयत्व और प्रमेयत्व का व्यतिरेक न होने से व्यतिरेकव्याप्ति के दुर्मह 
होने के कारण अभिषेयत्व के साधनार्थ प्रयुक्त होने वाल प्रमेयत्व हेतु केवछान््रयी ही 
हेतु हो सकता दे । 


अन्वयव्यतिरेकी, फेबलव्यतिरिकी और केवलान्यथी इन तीनों हेतुओं में जो 
अन्वयव्यतिरेकी हेतु होता है वह पाँच रूपों से युक्त होने पर ही अपने साध्य की 
अनुमिति करने में समर्थ होता है। यदि वह पाँच रूपों में से किसी एक रूप से भी 
हीन होता है, तो वह अपने ने साध्य के साधन में समर्थ नहीं होता । वे पाँच रूप हैं, 
पत्तसत्त, सपक्षुसत्त्व, विज्ञक्षव्याबृत्ति, अबाधितविषयत्व और अस्व्यतिपक्षत्व | ये' 
गमऊतौपयिक-अनुमापकर्ता के प्रयोजक रूप कहे जाते हैं, जो हेतु इन सभी रूपों से 
सम्पन्न होता है वही अन्वयव्यतिरेकी हेतु के रूप में साध्य का अनुमापक हो सकता है | 
के पाँचों रूप घूमवत्त आदि अन्ययव्यतिरेकी हेतु में विद्यमान होते हैं। जैसे-- 
घूमवत्त पर्वत में विद्यमान होने से पत्ष-पर्वत्त का धर्म है, इसलिये उसमें 
पहला रूप पक्तुसत्त विद्यमान है। वह सपतक्ष-महानस में जहाँ साध्य-अग्नि का निश्चय 
है, विद्यमान है, अतः उसमें दूसरा रूप सपच्तसत्व भी है। विपक्ष-जलह॒द में, जहाँ 
साध्याभाव-अग्नि के अभाव का निश्चय है, वह नहीं रहता, अतः उसमें तीसरा रूप 
विपक्षव्याइत्ति भी है। धूमवत्त हेतु में चौथा रूप अबाधितविधयत्त्व भी है क्‍योंकि 
उसका विपय है अग्निमत्व रूप साध्यात्मक धर्म, जो पक्ष-पर्ब॑त में किसी भी प्रमाण से 
बाघित-खण्डित नहीं है। उसमें पाँचवाँ रूप असपत्प्रतिपक्षत्व भी विद्यमान है, क्योंकि 
जिसका प्रतिपक्ष विद्यमान न हो वही असप्प्रतिपक्ष होता है और धूमवत्त्त का कोई 
प्रतिपक्ष विद्यमान नहीं है । जैसे साध्य के साधनार्थ प्रयुक्त हेंत॒ से भिन्न कोई हेतु जब्र 
साध्यविपरीत अर्थात्‌ साध्यविरोधी साध्याभाव के साधनार्थ प्रयुक्त होता है तब वही 


कस 
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यस्त्वन्याउप्यन्वयव्यतिरेकी हेतु, स सर्वः पव्म्वरू्पोपपन्न एवं सद्धेतु 
अन्यथा हेत्वाभासो5्हेतुरिति यावत््‌ । 


केवलान्वयी चतृरूपोपपन्न एव स्वसाध्यं साधयति । तसय हि विपक्षाद 
व्यावृत्तिनास्ति, विपक्षाभावात्‌ | 

केवलव्यतिरेकी च चतृरूपोपपन्न एबं। तस्य - हि. सपक्षसन्चं नास्ति 
सपक्षाभावात्‌ | 

के पुनः पक्षु-सपक्ष-ब्रिपक्षाः ! उच्यन्ते-संदिग्धपाध्यधर्मा घर्मी पक्ष, 
यथा धमानुमानेवपर्वतः पक्ष: । सपक्षस्तु निश्चितसाध्यधर्मा धर्मी, यथा महानस॑ 
धूमानमाने । विपक्षस्तु निश्चितसाध्यामावाववान्‌ धर्मी, यथा तत्रेव महाहृर इति। 

तदेवमन्वयव्यतिरेकि--केवलछान्वयि-केवलव्यतिरेकिणो दर्शिताः 


ध्य के साधक हेतु का प्रतिपक्ष कहा जाता है, धूमबत्त्व हेतु का बसा कोई प्रतिपक्ष 
नही हूं क्योंकि वंसे किसी का उपलम्म नहीं होता। 


० 


इस प्रकार घूमवत्त्व हेंत॒ में गमकतौपयिक उक्त पाँचों रूप विद्यमान हैं. अतः 
घूमवच्त्व हेतु अग्निमत्व का साधक होता है । 

अग्नि की पह्धर्मता धूमाव्मक हेतु की पक्तर्मता के बल से सिद्ध होती हैं क्योकि 
पक्तु में हेतुकी विद्यमानता हो पक्ष में साध्य की विद्यमानता का गमक होती है। 
तात्पर्य यह है कि अनुमान के दो अइड्ज होते हैं--व्यासि और पक्षुवर्मता । उनमें 
व्याप्ति से 'जहों हेतु होता है वहाँ साध्य होता है? इस प्रकार सामान्य रूप से ही हेत 
के आश्रय में साध्य की सिद्धि होती है, किन्तु पक्षघर्मता-पक्तु में हेतु की विद्यमानता 
के बल से 'इस पक्ष में यह साध्य है? इस प्रकार विशेष रूप से पक्ष में साध्य की सिद्धि 
होती है। पर्वत में विद्यमान धूम से पर्वत में विद्यमान अग्नि की ही अनुमति होती 
है, क्योंकि यदि ऐसा न हो तो अनुमान की कोई सार्थकता ही न होगी क्योंकि 
हेतु के आश्रय में साध्य की सामान्यसिद्धि तो व्याप्तिज्ञान से ही सम्पन्न हो जाती है | 


धूम से अन्य भी जो कोई अन्वयव्यतिरेकी हेतु होता है वह सब भी धूम के 
सप्तान उक्त पाँच रूपों से युक्त होने पर ही सद्वेतु होता है, अन्यथा होने पर अर्थात्‌, 
उन्क रूपों में से किसी एक रूप से भी हीन होने पर हेत्वाभास--अस्छेंतु हो जाता है। 


फेवलान्ययी छेतु उक्त रूपों में से तीसरे रूप विपकुव्यावृत्ति को छोड़ अन्य चार 
रूपों से युक्त होने पर ही अपने साध्य का साधक होता है, उसमें तीसरा रूप वियृव्याइति 
नहीं होता क्योंकि केवलान्वयी देतु का जो साध्य होता है उसका सर्वत्र सद्भाव होने से 
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केवलान्बयी हेतु का कोई विपक्ष नहीं होता, अतः उसमें विपक्ष॒व्यावृत्तिरूप से सम्पन्न 
होने की चात ही नहीं उठ सकती | 

केवलव्यतिरेकी देतु उक्त रूपों में से दूसरे रूप सपत्तसत्त्व को छोड़ अन्य चार रूपों से 
युक्त होने पर ही अपने साध्य का साधक होता है, उसमें दूसरा रूत सपत्षुसत्त्व नहीं होता, 
क्योंकि केवलब्यतिरेकी हेतु का जो साब्य होता है वह अनुमान से पूर्व कहीं सिद्ध 
नहीं रहता, क्‍योंकि अनुमान होने से पूर्व पक्ष में तो वह सन्दिग्ध ही रहता है और पत्ते 
से अन्य भें उसका बाघ होने से उनमें उछके सिद्ध हंने की कोई कथा ही नहीं हो 
सकती, अतः केवल्व्यतिरेकी हेतु का सपतक्षु न होने के कारण उसमें सपक्षसत्त के होने: 
की वात ही नहीं उठ सकती । 

प्रश्न होता है कि पक्ष, सपक्ष और विपक्ष किसे कहा जाता है ? उत्तर है कि जिस 
धर्नी में साध्यात्मक धर्म सन्दिग्ध हो उसे पक्ष कहा जाता है, जैसे पव॑त में धूम से अग्ति 
का अनुमान करने पर पर्वत पक्ष होता है क्योकि अनुमान से पूर्व पर्वत में अग्नि का 
होना सन्दिग्ध रहता है ! 

जिस धर्मी में साध्यात्मक धर्म का निश्चय हो उसे सपक्षु कहा जाता है जेसे उक्त 
अनुमान में महानस, क्योंकि उक्त अनुमान से पूर्व भी उसमें साध्य-अग्नि का सद्भाव 
निश्चित रहता है | 

जिस धर्मी में साध्याभाव का निश्चय हो उसे विपक्ष कहा जाता है जैसे उक्त 
अनुमान में ही जलहृद, क्योंकि उसमें साध्य-अग्नि का अभाव निश्चित रहता है । 
इस प्रकार अन्वयव्यतिरेकी, केवलान्वयी और केवल्व्यतिरेकी हेतुओं का प्रदर्शन 
किया गया। से 

इन हेंतुओं के सम्बन्ध में यह शातव्य है कि अन्वयव्यत्तिरेकी आदि तीन वर्यों में 
हेत॒वों का जो विभाजन किया गया है उसके आधार के विषय में विद्वानों में मतभेद 
है। उदयनाचार्य जैसे प्राचीन नेयायिकों का मत यह है कि सभी अनुमान एकप्तात्र 
अन्वयवब्याप्ति से ही सम्पन्न होते हैं, चाहे किसी अन्त्रयी दृष्टान्त में हेतु और साध्य के 
अन्वयसहचार का ज्ञान हो, चाहे किसी व्यतिरेडी दृष्टान्त में दोनों के व्यतिरेक- 
सहचार का ज्ञान हो और चाहे दोनों प्रकार के दृश्टन्तों में एक ही साथ अन्वय-- 
सहचार और व्यतिरेकसहचार दोनों का ज्ञान हो, उन सभी ज्ञानों से हेतु में साध्य की 
अन्वयव्याप्ति का ही ज्ञान होता है और सर्वत्र उसी ज्ञान से अनुमिति का उदय होता है 
इस मत के अनुसार हेतु का विभाजन व्यासतिग्राहक सहचार के आधार पर होगा और वह 
इस प्रकार होगा कि जत्र जहाँ जहों द्वेतु रहता है वहाँ वहाँ साध्य रहता है? इस 
प्रकार हेतु में साध्य के अन्वयसहचारमात्र के ज्ञान से अन्वयव्याप्ति का शान 
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होकर अनुमिति का उदय होगा उस समय हेतु केबलान्वयी हेतु कहा जायगा। 
इसी प्रकार जहाँ जहाँ साध्य नहीं रहता वहों वहाँ हेतु नहीं रहता? इस प्रकार जब्न साध्य 
के व्यतिरिेक में हेतु के व्यतिरेकसहचारमात्र के ज्ञान से अस्वयव्यासि का शान होकर 
अनुमिति का उदय होगा, उस समय हेतु केवलव्यतिरेकी हेतु कहा जायगा | 


इसी प्रकार जब अन्वयसहचार और व्यतिरेकसहचार दोनों का एक साथ शान 
होने से अन्वयब्याप्ति का ज्ञान होकर अनुमिति का जन्म डोगा उस समय हेतु अन्यय- 
व्यतिरेकी हेतु कहा जायगा | 


इस प्रकार इस मत में एक ही हेतु कभी केवलान्वयी, कभी केवलव्यतिरेकी और 
कभी अन्वयव्यतिरेकी होगा | 

तत्वचिन्तामणिकार गड्जैशोपाध्याय का मत यह दे कि हेतु में साध्य के अन्वय- 
सहचार के ज्ञान से अन्वयव्याप्ति का ज्ञान होकर अनुमिति का उदय होता है, और 
साध्य के व्यतिरेक में हेतु के व्यतिरिकलहचार के शान से व्यतिरेकव्याप्ति का ज्ञान 
होकर अनुमिति का उदय होता है, और जन्न दोनों प्रकार के सहचार का एक साथ 
ज्ञान होता है तब अन्वय और व्यतिरेक दोनों व्याप्तियों का ज्ञान होकर अनुमिति का 
उदय होता है | इस मत के अनुसार व्याप्ति के आधार पर हेतु का भेद्‌ होगा और 
वह इस प्रकार होगा कि जब हेंतु में साध्य की अस्वयव्याप्तिमात्र का शान होकर 
क्षेबल उस एक ही व्याप्ति के ज्ञान से अनुमिति का उदय होगा उस सम्रव हैव॒ 
केवलान्वग्री हेतु कहा जायगा । 

जिस समय हेतु में साध्य की व्यतिरेकव्याप्तिमात्र का ज्ञान होकर अनुमितिं का 
जदय होगा | उस समय हेतु केवलब्यतिरेकी हेतु कहा जायगा । 

जिस समय दोनों प्रकार के सहचारों से दोनों प्रकार की व्यातियों का एक साथ 
ज्ञान होकर अनुमिति का उदय होगा डस समय हेतु अन्वयव्यतिरेकी कहा जायगा। 

इस प्रकार इस मत में भी एक ही हेतु कभी केवलान्वयी, कभी केवलव्यतिरेकी और 
कभी अन्वयव्यतिरेकी दोगा | 


दीधितिकार तार्किकशिरोमणि रघुनाथ का मत यह है कि साध्य के भेद से हेंठ 
का भेद होता है । इस मत के अनुसार हेतु के प्रथम दो भेद किये जायंगे केवलान्वथी 
और व्यतिरेकी । व्यतिरिकी के दो भेद होंगे केवलब्यतिरेकी और अन्वयव्यतिरिकी | जिंठ 
हेतु से केवलान्वयी-सर्वत्न रहने वाले साध्य का अनुमान होगा वह देत केवलान्वयी कहा 
जायगा, और जिस द्ेतु से व्यत्तिरेकी--सर्वत्र न रहने वाले साध्य का अनुमान होगा 
वह व्यतिरेकी हेतु कहा जायगा | व्यतिरेकी साध्य का अनुमान जब किदी हेंठ॒ से 


तकभाषा श्श्पू. 


अतोडन्ये हेत्वाभासाः । 

ते च अधिद्ध-विरुद्ध-अनैकान्ति-कप्रकरणलम-कालात्ययापदिष्टभेदात्‌ पव्चेव । 

तत्न लिब्नस्वनानिश्चितो हेतुः असिद्धः। तत्रासिद्धद्धिविधः--आश्रयासिद्धः, 
स्वस्पासिद्धो व्याप्यत्वासिद्धरचेति | आश्रयासिद्धो यथा--गगनारविन्दं सुरभि, 
अरबिन्दृत्वातू, सरोजारबिन्द्वत्‌। अन्न गगनारविन्दमाश्रयः, स च नास्त्येव 
स्वरूपासिद्धों यथा - शब्दो<नित्यश्वाक्षुपत्वादू, घटवत्‌। अन्न चाक्षुपत्ब॑ हेतु, 
सच इडब्दे नास्त्येब, तस्य श्रावणत्वात्‌। 

व्याप्यत्वासिद्धस्तु हिविधः। एको व्याप्तिप्राहकप्रमाणाभावात्‌ , अपरस्तू- 
पाधिप्तद्भाबात्‌। तन्न प्रथमा यथा-शझब्दः क्षुणिक,, सनत्चात्‌! यत्‌ सत्‌ तत 
क्षणिकं यथा जलघरपटलं, तथा च शब्दादिरिति। न च सत्त्वक्षणिकत्वयोव््याप्ति- 
आहक प्रमाणमस्ति । सोपांधकतया सत्त्वस्य व्याप्यत्वासिद्धी उच्यमानायां 
क्षणिकत्वमन्यप्रयुक्तमित्यभ्युपगतं स्यात्‌ । 

ट्वितीया यथा ऋत्वन्तवेतिनी हिंसाउधर्मसाधनं, द्विसात्वात्‌ , ऋतुबाह्महिंसावत | 
अन्न हमाधमंलाधनत्वे हिंसात्वं न प्रयाजकं, किन्तु निपिद्धत्वमेव प्रयोजकमू-उपा 
घिररात यावत_। तथाहि साध्यव्यापकत्व सति साधनाव्यापक उपाधिः--इत्युपा 
घिलक्षणम्‌, वच्चास्ति निषिद्धस्वे। निषिद्धत्व हि. साध्यस्याउ्धमंसाधनत्वस्य 
व्यापकम्‌ , यतो यत्र यत्राइघधमंसाधनत्वं तत्र तत्रावश्यं निषिद्धस्वमपीति | एवं 
साधन दिसात्व न व्याप्तात निषिद्धत्वमू , न हि यत्र यत्र हिसात्व॑ तत्न तत्रावश्य॑ 
निषिद्धत्व, यज्ञै|यपञ्ुहिंसाया निपिद्धत्वाभावात्‌ | तदेवं निषिद्धत्वस्योपाधेः सद्भा 
वादू अन्यप्रयुक्तव्याप्त्युपजीवि हिंसात्वं व्याप्यत्वासिद्धमेव । 


व्यतिरेकसहचारमात्र के श्ञान से व्याप्तिज्ञान होकर सम्पादित होगा उस समय वह 
हेतु केवलव्यांतरेकी कहा जायगा और जब किसी हेतु से अन्वयसहचार और व्यतिरिक- 
सहचार दोनों से व्याप्तिज्ञान होकर सम्पादित होगा उस समय वह हेतु अन्वयव्यतिरेकी: 
हेतु कहा जायगा। 

इस प्रकार इस मतमें जिस हेतु का साध्य केवलान्ययरी होगा उस्ते केषलान्वयी और 
जिस हेतु का साध्य व्यतिरेकी होगा उसे कभी केवलब्यतिरेकी और कभी अन्वयव्यति- 
रेकी कहा जायगा | 

तर्कभाषाकार ने जो हेतु का विभाजन किया दै वह दृष्ठान्तसेद पर आधारित है; 
उसके अनुसार जिस हेतु में साध्य-के सहचार को ग्रहण करने के लिये अन्वयी दृष्टान्त 
तथा साध्याभाव में साधनाभाव-के :सृहचार को अहण करने के लिये व्यतिरेकी इश्ठान्त 
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सुल्म है वह हेतु अन्वयव्यतिरेकी और जिध हेतु में साध्य फे अन्वयसहचार को ही 
अहण करने के छिये दृशन्त प्राप्य है व्यतिरेकसहचार को ग्रहण करने के लिये कोई 
दृष्टान्त प्राप्प नहीं है वह केवलान्वथी और जिस हेतु में साथ्य के सहचार का ग्राहक 
कोई दृष्टान्त प्राप्य नहीं है किन्तु साध्यव्यतिरेक में हेतुव्यतिरक के ही सहचार का आहक 
हृष्टान्त प्राप्य है 5ह केवलव्यतिरेकी अनुमान होता है । 

अन्वयव्यतिरेकी, केवछान्वयी और केवल्व्यतिरिक्की इन तीन वर्गों में सद्वेतु का 
वर्णन किया गया, अब आगे हेत्वाभास--असद्वेंतु का वर्णन करना है। 

हेत्वामास शब्द की दो व्युत्पत्तियाँ की जाती हैं एक है 'आमभासन्त हत्याभासा: 
हेतोराभासा हेत्वाभासाःः और दूसरी है 'हेत॒वद्‌ आमभाउन्त इति हेत्वाभासा:' | पहली 
व्युत्पत्ति के अनुसार हेल्वाभास शब्द का अर्थ है हेतुगत दोष और दूसरी व्युत्पत्ति 
के अनुसार हेत्वाभास शब्द का अर्थ है, बास्तव में हेतु न होते हुये मी हेतु के समान 
प्रतीत होने वाला --दुष्ट हेतु । 

न्यायशात््र के मूर्धन्य ग्रन्थों में हेतुगतदोषात्मक हेल्वाभास के कई लक्षण किये गये 
हैँ उनमें जो बाहुल्पेन चचित होता है वह इस प्रकार हैं--- 

जिसके ज्ञान से अनुमिति अथवा अनुमिति के कारण तृतीय छिज्ञपरामश का प्रति- 
बन्‍्ध हो व हेल्वाभास--हेंतुगत दोष होता है | उसके पाँच भेद हैं---असिद्ध, विरोध, 
अनेकान्तिकत्व-व्यमिचार, प्रकरणसमत्व-सत्पतिपक्षु और कालात्ययापदिष्टव्य-बराध | इनमें 
प्रथम तीन के ज्ञान से अनुमिति के कारण परामर्श का और अन्तिम दो के ज्ञान से 
अनुमिति का प्रतिबन्ध होता है । ; 

जिन अनुमानों के प्रयोग में ये दोप प्राप्य होते हैं उन अनुमानों में प्रयुक्त होने 
वाले हेतु दुष्ट हेतु के अर्थ में हेत्वाभास होते हैं। उनके भी पाँच भेद हैं, असिद्ध, 
विरुद्ध, अनेकान्तिक-व्यभिचारी प्रकरणसम-सत्पतिपक्षित और कालात्ययापदिष्ट-बाधघित | 
असिद्ध-- 
पॉच दुष्ट हेत॒वों में असिद्ध नाम का जो हेत्वाभास है, उसका छक्तुण यह दे कि 
हेतु मे॑ लिड्डत्य-व्याप्ति और पक्तुपर्मता (दोनों अथवा दोनों में कोई एक) 
निश्चित न हो वह अखिद्ध है। उसके तीन भेद हैं--आश्रयासिद्ध, स्वरूपासिद्ध 
ओर व्याप्यत्वासिद्ध । इनमें प्रथम दो में पक्त॒पर्मता सिद्ध नहीं हो पाती और तीएरे में 
व्याप्ति सिद्ध नहीं हो पाती | 
आश्रयासिद्ध 

नस हतु का आश्रय अर्थात्‌ पक्तु सिद्ध--निश्चित न हो उसे आश्रयातिद्ध कहा 
जाता ६ं। जंसे गगनारबिन्दं सरभि-भाकाशकम॒रूू सुगन्धयुक्त है, “अरबिन्द॒त्वात्‌ू--- 
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क्योंकि वह कमल है, जेसे तालाब का कमल? | इस प्रकार अनुमान का प्रयोग होने पर 
अरबिन्दत्व हेतु आश्रयासिद्ध होता है क्‍योंकि उसका आश्रय अर्थात्‌ जिय आश्रय--- 
पक्तु में साध्य के साधनाथ्थ वह हेठ॒ प्रयुक्त है वद आकाशकमलरूप आश्रय सिद्ध नहीं है, 
क्योंकि आकाश में कमल का पुष्प नहीं होता और जत्र उक्त हेतु का पक्तु ही सिद्ध नहीं 
है तो उक्त हेतु में पक्तघर्मता की सिद्धि सम्भव न होने से छिझ्ञत्व सुतराम्‌ असिद्ध है। 


स्वरूपासिद्ध--- 

जो हेतु आश्षय-पत्त में अपने स्वरूप से सिद्ध न हो अर्थात्‌ जिस हेतु का पक्ष में 
अभाव हो उसे स्परूपासिद्ध कहा जाता है, जैसे 'शब्दः अनित्य:-शब्द्‌ अनित्य-नश्वर है, 
चाक्षुषत्वात्‌-क्योंकि वह चाक्षुप है-चक्तु से साज्षात्क्ृत होता है जैसे घट | इस अनुमान- 
प्रयोग में चाक्षुषत्व हेतु है और वह हेतु शब्द-पक्त में नहीं ही है। क्योंकि उसमें श्रावणत्व 
है---वह श्रवण से ग़हीत होता है। अतः शब्द-पक्तु में अपने स्वरूप से सिद्ध न होने 
के कारण उक्त अनुमान में चाक्षुषत्व हेतु स्वरूपासिद्ध है। 


श्याप्यत्वासिद्ध-- 

जिस हेतु में व्याप्ति सिद्ध न हो उसे व्याप्यत्वासिद्ध कहा जाता है, उसके दो 
भेद हैं----एक वह जिसमें, व्यासि का ग्राहक कोई प्रमाण न होने से व्यासि सिद्ध नहीं 
हो पाती, दूसरा वह जिसमें उपाधि होने से व्याप्ति सिद्ध नहीं हो पाती | उनमें पहले 
व्याप्यत्वासिद्ध का उदाहरण है क्षुणिकत्व का साधन करने के लिये प्रयुक्त होने बाला 
सत्त्व | जेसे 'शब्दः च्णिकः--शब्द क्षुणिक है अर्थात्‌ अपनी उत्पत्ति के अनन्तर 
उत्तरद्ृण में नश्वर है, 'सत््वात-क्यों कि वह सत्‌ है?, 'यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकं यथा जलूघर- 
प्ररमू--जो सत्‌ होता है वह क्षणिक होता है जेसे बादलों की घय, तथा च 
शब्दादिः--शत्द आदि पदार्थ वेसा है--सत्‌ है । इस अनुमान में क्षणिकत्व के 
साधनार्थ प्रयुक्त सत््व हेतु में क्षणिकत्व की व्याप्ति नहीं सिद्ध हो पाती क्‍योंकि 
सत्त्व में क्षणिकत्व की व्यासि का आहक कोई प्रमाण नहीं है । अतः व्याप्तिग्राहक 
प्रमाण के अभाव से व्याप्ति की सिद्धि न होने के कारण क्षणिक्रत्व के अनुमानार्थ 
अ्रयुक्त सत्व हेतु व्याप्यत्वासिद्ध है । 

इस हेतु को उपाधियुक्त होने के कारण व्याप्यत्वासिद्ध नहीं माना जा सकता क्‍यों 
कि वैसा मानने पर शब्द आदि पदार्थों में क्षणिकत्व है किन्तु वह सच्प्रयुक्त न 
ड्वोकर अन्यप्रयुक्त है, यह मानना होगा । परन्‍्ठु यह बात पदार्थस्थेयंत्रादी नेयायिकों को 
मान्य नहीं है। तात्पर्य यह है कि शब्द आदि पदार्थों में क्षणिकत्व की अनुमिति कराने 
के उद्देश्य से सत्त हेतु का प्रयोग करने पर यदि उस हेतु को सोपाधिक मान कर 
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व्याप्यव्वासिद्ध माना जायगा तो उससे केवल यही सिद्ध होगा कि सत््व में क्षुणिकत्व को 
व्याप्ति न होने से सत्व से ह्णिकत्व का अनुमान न हो सकेगा पर इससे यह तो नहीं 
सिद्ध हो सकेगा कि शब्द आदि में क्षणिकत्व नहीं है । हो सकता है कि शब्द आदि में 
ऋ्षणिकत्व करी अन्य हेतु-से प्रयुक्त हो जो सोपाघिक न होने से क्षणिकत्व का व्याप्य हो | 
किन्तु जब व्याप्तिआहक प्रमाण के अभाव से सत्त्व को व्याप्यत्वासिद्ध कहा जाता है 
तब उससे यह सकेत मिलता हे, कि शब्द आदि पदार्थों में रहने वाले किसी धर्म में 
क्षणकत्व की व्याप्ति का आहक कोई प्रमाण नहीं है अतः यदि किसी धर्म में ऋणिकत्व 
की व्याप्ति का आहक प्रमाण होगा भी तो उससे शब्द आदि में क्षणिकत्व का अनुमान 
न हो सकगा क्योकि वह धर्म शब्द आदि पदार्थों में स्वयं स्वरूपासिद्ध है। 


यहाँ इस बात को समझ लेना आवश्यक है कि शब्द आदि में क्षणिकत्व के साधनार्थ 
रच्व हेतु का प्रयाग करने में बौद्ध विद्यानो का क्या अमिप्राय है ! 


बात यह है कि बौद्ध विद्वान्‌ उसी पदार्थ की सत्ता स्वीकार करते हैं. जो अर्थ-क्रिया- 
कारी होता है--किसी कार्य को उत्पन्न करता है | जो किसी कार्य को उत्पन्न नहीं करता, 
उसे सत्‌ मानने में कोई युक्ति नहीं है । ससार का प्रत्येक पदार्थ किसी न किसी पदार्थ 
का उत्पादक होने से ही सत्‌ होता है, अतः अनमिमत होने पर सी यह मानना ही 
होगा कि ससार का प्रत्येक पदार्थ क्षणिक है क्योकि क्षणिक पदार्थ को ही किसी कार्य 
का उत्पादक माना जा सकता है, स्थिर पदार्थ को नहीं, क्योंकि यह नियम है कि 
जिस-पदार्थ में जिस कार्य को उत्पन्न करने की क्षमता होती है वह उसे उत्पन्न करने में 
विलम्ब नहीं करता, फलत+ जो पदार्थ जिस क्षुण में स्वयं अस्तित्व॑ में आयेगा उसके 
अनन्तर उत्तर कण में ही उसके सारे कार्य उत्पन्न हो जांयगे, उसका कोई कार्य 
शेप न रह जायगा, अतः दूसरे छ्ण उसके; अस्तित्व का कोई प्रयोजन न होने से वह 
अपने दूसरे छुण में ही नष्ट हो जायगा | इस लिये यह निर्विवाद दे कि संसार कीं 
प्रत्यक पदार्थ क्षणिक है। इस ऋ्षुणिकता का -परिहार उस स्थिति में हो सकता है यदि 
पदार्थों को विलम्ब से अपने कार्य का उत्पादक माना जाय, किन्तु यह सम्भव नहीं है, 
क्योकि बिलूम्प से कार्य का उत्पादन करना यदि उसका स्वभाव होगा तो 'स्वमावों 
मूध्नि वतंते” के अनुसार उस पदार्थ के सारे जीवनकाल में उसका वह स्वभाव बना रहेगा 
जिसका परिणाम यह होगा कि वह कभी किसी कार्य को उत्पन्न न कर सकेगा और जदब्र 
वह अनुत्पादक होगा तो उसका अस्तित्व ही प्रमाणहीन हो जायगा | 


बौद्धो के इस तर्क के विरुद्ध नेयायिको का कथन यह दे कि संसार का कोई पदार्थ 
किसी कार्य का उत्पादक होने से सत्‌ नहीं होता किन्तु सत्‌ होने से उत्पादक होता दे अर्थात्‌ 
पदार्थ पहले स्वयं अपने अस्तित्व में जाता है तब वह अन्य किसी कार्य को उत्पन्न करता 
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है, दोनों बात हो सकती है, वह किसी कार्य को अपने जन्म के दूसरे ही छुण उत्पन्न 
कर सकता है और जिसी को विलूम्ब से भी उत्पन्न कर सकता है। विलम्ब से उत्पादक 
मानने पर वह उत्पादक ही न हो सकेगा, यह सोचना निरथ्थक है, क्योंकि जो 
कमी उत्पादक ही नहीं होगा उसे विल्म्वोत्पादक केसे कहा जा सकेगा | क्योंकि 
विल्म्बोल्ादक कहने का अर्थ ही यह ह्ठै कि वह उत्पादक अवश्य है, पर उत्पादन में वह 
स्वृतन्त्र नहीं हे किन्तु अन्य सहयोगियों की अपेक्षा करत। है, अतः जिस कार्य के उत्पादन 
में अपेक्तित सहयोगी उसे उसके जन्मक्षुण में ही श्राप्त हो जाते हैं उस कार्य को तो वह 
अपनी उत्पत्ति के दूसरे क्षुण में ही उत्पन्न कर देता है, पर जिन कार्यों के उत्पादन में 
अपेज्तित सहयोगी उसे चिल्म्ब से प्राप्त होते हैं उन कार्यों को वह विलम्त्र से उत्पन्न करता 
है। अतः 'जो पदार्थ जिन कार्यों के उत्पादन की क्षमता रखता है उन सभी कार्यों को 
वह उत्पन्न होते ही कर डालता है? यह नियम है, इसलिये बाद में उसकी कोई उप- 
यो।गता न होने से बाद में उसका अस्तित्व अप्रामाणिक है, यह कथन युक्तिसंगत नहीं 
है, क्योंकि पदाथों की कार्योत्यादरृता के सम्बन्ध में उक्त नियम ही अप्रामाणिक हैं; अतः 
उस नियम के चल से पदार्थों की स्थिरता का प्रतिषेष नहीं हो उकता | 

दूसरे व्याप्यलासिद्ध का उदाहरण इस प्र कार हे-- 

यज्ञ में होने वाछो हिंसा को पक्ष बनाकर उसमें अधर्मसाघनत्व की अनुमिति कराने 
के उद्देश्य से जब इस प्रकार अनुमान का प्रयोग ।कया जाता है कि यज्ञ में होने वाली 
हिंसा अधर्म को उत्पादिका है, क्‍यों कि वह भी हिला है, हिंसा जो भी हो वह सब 
अधर्म की उत्पादिका होती है, जैसे यश्ञ के चाहर की हिंसा! | तो इस अनुमान में प्रयुक्त 
हिंतात्व- हेतु उ्धिग्रस्त होने से व्याप्यत्वासिद्ध हो जाता है| उसे इस .प्रकार व्याप्य- 
स्वासिद्ध कहने का आशय यह है कि कोई भी हिंसा इस लिए अधमम की उत्पादिका नहीं 
होती कि वह हिंसा है किन्दु इस लिये अघरम की डत्पादिका होती है कि वह शाखस्त्रतः 
निषिद्ध है, यज्ञ के बाहर की हिंसा शास्त्रनिषिद्ध होने के कारण अधम उत्पन्न करती है 
किन्तु यज्ञ में होने वाली हिला शास््रनिषिद्ध नहीं है, किन्ठ॒ शास्रविहित है, अतः केवल 
हिंसा होने के कारण वह अबवर्म का उत्पादन नहीं कर सकती | 

दिखा के अधर्मसाधनत्व में हिंसात्व प्रयोजक नहीं होता किन्तु निषिद्धत्व प्रयोजक 
होता है, प्रयोजक को उपाधि कहा जाता है, अतः हिंसात्व हेतु में निषिद्धत्व उपाधि 
है। मनिषिद्धल्व के उपाधि होने में कोई शक्ल नहीं की जा सकती क्योंकि वह उपाधि 
के लक्षण से अनुगत है | उपाधि का रूक्षण है 'साध्यव्यापक्रत्वे सति साधनाव्यापकत्वमर 
अर्थात्‌ जो साध्य का व्यापक और साधन--द्ेतु का अव्यापक होता है उसे उपाधि कहा 
जाता हैं। उपाधि का यह लक्षण निषिद्धत्व में विद्यमान है, क्‍योंकि जिस जिस कर्म में 
अचर्मसाधनत्व है; उन सभी कमों में निषिद्धत्व है, जैसे मद्यपान, परखीसेवन, मिथ्या- 


& 
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भाषण, परधन का अपहरण आदि कर्मों में अधमंसाधनत्व के साथ निपिद्धत्व 
विद्यमान है। इस लिये निषिद्धत्व अधर्मताधनत्वरूप साध्य का व्यापक हें। 
निषिद्धत्व दिपात्वरूप साधन का अबव्यापक है, क्योंकि इिखित्व यश में होने 
बाली दिस में विद्यमान है किन्तु उसमें निपिद्धत्व नहीं है। अमिप्राय यह दे कि 
यद्यपि 'मा हिस्यात्‌ सर्वाभूतानि--किंसी भी प्राणी की हिंसा न करनी चाहिये! 
इस शास्रबचन से सारी हिंसा का निषेध प्रतीत होता है, पर सप्रस्‍्त हिंसा के निषेध 
में उक्त चचन का तात्य्य नहीं माना जा सकता, क्योंकि “अग्ीपरोमीय पशुमालमेत- 
अग्नि और सोम देवता के उद्देश्य से पशुह्िसा करनी चाहिये! ऐसे अनेक शास्त्रवचनों 
से अनेक हिंसायें विहित हैं। अतः इन दोनों प्रकार के शात्रवचनों के सामझब्य 
और प्रामाण्य के छिये 'मा हिस्यात्‌ सर्वाभूतानि! इस वचन को केवल उन हिंसावों में 
ही सीमित कर देना होगा जो किसी शास्रवचन से विहित नहीं हैँ | फछतः उक्त वचन 
से सम्रस्त हिंसा का निपेध न होने के कारण यज्ञ में विहित हिंसा में निषिद्धत्व हिसात्व 
का अव्यापक हो जाता है |. इस प्रकार निषिद्धत्व उपाधिलक्षुण से युक्त हो जाता है| 
अतः जहाँ कहीं ्िसात्य में अधर्मसाधनत्व की व्याप्ति है वहाँवह अन्यप्रयुक्तनऔपा- 
घिक है | इस लिये हिंसात्व में अधर्मसाथनत्व का अनौवाधिक सम्बन्ध न होने से हिंसात्व 
निस्संशय व्याप्यत्वासिद्ध है । 


इस सन्दर्भ में यह ध्यान देने योग्य है कि व्याप्यत्वासिद्ध के उक्त दो भेदों का 
कथन एक ससंकेतमात्र है, क्योंकि अन्य कई कारणों से भी हेत॒वों में व्याप्यत्व की 
असिद्धि देखी जाती है। जेसे किसी अनुमान में यदि किसी ऐसे साध्य और साधन 
का प्रयोग हो जो किसी प्रमाण से सिद्ध न हो सकें तो वैसे अनुमान में प्रयुक्त होने वाले 
हेतु भी व्याप्यत्वासिद्ध होंगे | उदाहरणार्थ 'पर्वतः काश्चनमयवहिमान्‌-पर्वत काग्चनमय 
अग्नि से युक्त है, क्योंकि वह काह्चनमय धूम से युक्त है? यह अनुमान लिया जा सकता 
है । अग्नि और धूमकी काश्चनमयता में कोई प्रमाण न होने से काश्वनमय अमन और 
काञ्नम् घूम का अस्तित्व नहीं माना जा सकता, फिर इस स्थिति में काश्चनमय अग्नि 
के साधनार्थ प्रयुक्त हेतु में काइनमय अग्नि की व्याप्ति, तथा काञ्ननमय घूम का हेत के 
रूप में प्रयोग करने पर उस देतु में अन्य साध्य की व्याप्ति कैसे सिद्ध हो सकती है !। 
फछत: उक्त प्रकार के अनुमानों प्रें प्रयुक्त होने वाले देतुबोंका व्याप्यत्वासिद्ध 
होना अपरिहार्य हे । इसी प्रकार किसी अनुमान में जब किसी ऐसे छेतु का प्रयोग किया 
जाता हे जो व्यर्थ-वेशेषण से घटित होता है तो बह द्ेतु भी व्याप्यत्वासिद्ध होता है, 
जैसे अग्नि के साधनार्थ शुद्ध धूम का प्रयोग न कर यदि - नीलघूम का प्रयोग किया 
जाथ तो उसमें नीलल विशेषण के व्यर्थ -होने से छाघववश शुद्ध धूम में ही अग्नि 
फी व्याति मानी जायगी, गौरव के कारण नीलधूम में अग्वि की व्यात्ति नहीं मानी 
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साध्यविपययव्याप्तो हेतुर्विरुद्ध:। यथा शज्दो नित्यः कऋतकत्वादास्मवत्‌ , 
क्तकत्व॑ हि साध्यनित्यत्वविपरीतानित्यत्वेन व्याप्तम्‌, यत्कृतक॑ तदनित्यमेव, 
न नित्यमित्यतो विरुद्ध क्रतकत्वमिति । 

सब्यभिचारो5लेकान्तिकः । स द्विविधः साधारणानैकान्तिकोज्साघारणानैका- 
न्तिकश्वेति | तत्न पक्षसपक्षविपक्षवृत्ति: साघारणः। यथा-शव्दो नित्यः प्रमेय- 
त्वाद्‌ , व्योमवत्‌ । अन्न हि प्रमेयत्वं हेतुस्तच नित्यानित्यबृत्ति | सपक्षाद विप- 
क्षाद्‌ व्यावृत्तो यः पक्ष एवं वतते, सो5साथारणानेकान्तिकः। यथा भूनित्या, 
गन्धवत्त्वातू्‌ | गन्ववत्त्वं हि सपक्ष न्नित्याहिपक्षात्रानित्याद व्यावृत्त भूमात्रवृत्ति | 


प्रकरणसमस्तु स एवं यध्य हेतोः साध्यविपरीतसाबक हेत्वन्तरं विद्यते । 
० त्ये नेर ।> आप कप हे त्ति 

यथा शब्दोड्नित्यो नित्यधर्मरहितत्वात्‌, शत्दो निश्योडनित्यधर्मरहिितत्वादिति । 
अयमेव हि सत्प्रतिपक्ष इति चोच्यते ! 

पक्षे प्रमाणान्तरावधृतसाध्याभावों देतुबोाधितविषयः कालात्ययापद्ष्टि इति 
चोच्यते | यथाग्निरनुष्णः कृतऋत्वाजलबतू | अतन्र हि कृतकत्वस्य हेतोः साध्यम- 
'नुष्णत्व॑ तदभावः प्रत्यक्षेणेवावधारित+, स्पाशनप्रत्यश्षेणैयोष्णस्वोपलम्भात्‌ । 

इति व्याख्यातमनुमानम्‌ | 


जायगी, अतः नीलधूम हेतु का भी व्याप्पत्वासिद्ध होना ध्रव हे। इस प्रकार अन्य- 
विघ व्याप्यत्वा सद्ध के भी प्रामाणिक होने से उक्त दो ही प्रकार के व्याप्यत्वासिद्ध के 
कथन को निश्चय ही संकेतमात्र मानना ही उचित है। 


(२) विरुद्ध 

जब साध्य का साधन करने के लिए: किपती ऐपे हेव॒ुक्ा प्रयोग कर दिया जाता है 
जो साध्य का व्याप्य न होकर साध्य के विरोधी साध्यामात्र का व्याप्य होता है तत्र 
वह हेतु विरुद्ध कहा जाता है। जैसे शब्द को पक्ष और आत्मा को दृष्टान्त बनाकर 
शब्द में नित्यत्व का साधन करने के लिए! यदि कतकत्व-कार्य॑त्व हेतु का प्रयोग किया 
जायगा तो कृतकत्व विरुद्ध देतु कहा जायगा, क्योंकि कृतकत्व नित्यत्व का व्याप्य न 
होकर निव्यत्व-विरोधी अनित्यत्व का व्याप्प्र है अर्थात्‌ जो कृतक-कार्य होता है वह 
अनित्य ही होता है, नित्य नहीं होता । इसलिए नित्यत्व के अनुमान में कृतकत्व 
विरुद्ध है । 

यह देल्वाभास अन्य सभी हेत्वामासों से निक्रषष्ट है क्योंकि इसके प्रयोग से 
अनुमानप्रयोक्ता की बहुत बढ़ी अशक्तता-अशता सूचित होती है, उसे इतनी भी 
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प्रूक नहीं रहती कि वह जिस हेतु का प्रयोग कर रहा है, उससे उसके अपने अमिम्रत 
खाध्य के साधन की बात तो दूर रही उल्टे उससे उसके नितान्त अनभिमत साध्याभाव 
की सिद्धि गले पढ़ जाती दे । हे 


( ३ ) अनैकान्तिक-- 


जिस हेतु में साध्य का व्यभिचार होता है अर्थात्‌ जो हेतु नियमेन साध्य के' 
साथ नहीं रहता किन्तु कहीं साध्याभाव के साथ भी रहता है उसे अनैकान्तिक कहां 
जाता है। उसके दो भेद हैँ---साधारण अनैकान्तिक और असाधारण अनैकान्तिक | 
साधारण अनैकान्तिक वह देतु होता है जो पक्तु, सपक्षु और विपक्त तीनों में रहता है। 
जैसे 'शब्दः नित्य+-शब्द नित्य है, प्रमेयत्यातू-क्योंकि वह प्रमेय है? व्योमवत्‌-जैसे 
आकाश” इस अनुमान में प्रमेत्व हेतु साधारण अनैकान्तिक है, क्योंकि वह पक्ष-शब्द, 
सपक्ष-आकाश आदि नित्य पदार्थ और विपक्ष-घट आदि अनित्य पदार्थ इन तीनों में 
“शहता है। : दा 


असाधारण * नैकान्तिक वह हेतु होता है जो सपक्ष और विपक्ष दोनों में न रह 
कर केवल पक्ष में ही रहता है। जैसे 'भूः नित्या-भूमि नित्य है, गन्धवत्त्वातू-क्योंकि 
उसमें गन्ध है! इस अनुमान में गन्ध हेतु असाघारण अनैकान्तिक है, क्योंकि वह 
जिनमें साध्य-नित्यत्व निश्चित है उन आकाश आदि सपफक्षों में तथा जिनमें साध्या- 
भाव-अनित्यत्व निश्चित है उन जछ आदि विपक्षों में न रह कर केवल पक्ष-भूमि में ही 
रहता है । 


यहाँ एक यह बात चर्चा करने योग्य प्रतीत होती है कि ऋतिपय नैयायिक विद्वानों 

ने अनुपसंहारी नाम का तीसरा अनैकान्तिक मान कर अनैकान्तिक के तीन भेद माने 
हैं। अनुपसंहारी का अर्थ हे जिससे पक्तु में साध्य का उपसंहार-समर्पण न किया जा 
संके । जैसे जब विश्वमात्र को पक्त बना कर किसी साध्य के साधंनार्थ किसी हेठ को 
प्रयोग किया जाता है तच चह हेतु अनुपसंहारी होता है, क्‍योंकि विश्व भर में साध्य का 
सन्देह होने से कहीं भी हेतु में साध्य के संहचार का निर्णय न हो सकने के कारण उस 
दैतु से पक्ष में साध्य का उपसंहार नहीं किया जा सकता | “उद्ाहरण के लिए सर्व. 
अनित्यभ-सब अनित्य है, प्रमेयत्वात्‌-क्योंकि सब प्रमेय है? इस अनुमान में प्रयुक्त 

प्रमेयत्व को प्रस्तुत किया जा सकता हैं | इस अनुमान में समस्त विश्वके पत्तु होने से सर्वत्र 

वाध्य का संशय मानना होता है। कछतः कहीं भी प्रमेयत्व में साध्य-अनित्यत्व के 

सहभाव का निश्चय न हो सकने से उससे पक्त में साध्य का डपसंहार नहीं हो पाता, 

अत; उक्त अनुमान में प्रमेयत्व हेतु अनुपसंहारी अनैकान्तिक होता है। 


् 
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तर्कभाषाकार ने अनैकान्तिक के भेदों में इसका परिगणन नही किया है, क्‍यों कि 
उन्होंने विश्वमात्रपक्षक अनुमान को असम्भाव्य माना है। उनका आशय यह प्रतीत 
होता द्दे कि जत्र कहीं हेतु में साध्य का व्याप्तिशान सम्भव रहता है तभी अन्यच्र साध्य 
के साधनार्थ अनुमान-प्रयोग का अवसर उपस्थित होता है | किन्तु जत्र सारा विश्व ही 
पक्ष होगा, सम्पूर्ण जगत्‌ ही साध्यसन्देह से आक़ान्त होगा तव कहीं भी हेतु में साध्य 
के व्यासिज्ञान की सम्मावना न होने से अनुमान का प्रयोग ग हो सकेगा, अतः उनकी 
दृष्टि से उक्त प्रकार के अनुपसंहारी अनेकान्तिक की कल्पना बुद्धिसंगत नहीं प्रतीत होती | 


( ४ ) प्रकरणसम 


जत्र क्षिसी हेतु के साध्य के विपरीत अर्थ का साधक अन्य हेतु विद्यमान होता है 
तब वह हेतु-साध्य के साधनार्थ प्रयुक्त हेतु 'प्रकरणसम? कहा जाता है । 


(प्रकरण? शब्द दो प्रकार से बनता है, प्रपूवंक क धातु से भाव में ल्युट्‌ प्रत्यय करने से 
तथा करण में ल्युट्‌ प्रत्यय करने से | भावल्युट्‌ से बने प्रकरण शब्द का अर्थ होता है परि- 
स्थिति-( प्रकृत में ) साध्यसन्देह की स्थिति। और करणल्युट्‌ से बने प्रकरण शब्द का 
अर्थ होता है पूर्वकी परिस्थिति-साध्यसन्देह की स्थिति जिससे बनी रहे, अर्थात्‌ जो साध्य- 
सन्देह को बनाये रहे | इस सन्दर्भ में प्रयुक्त प्रकरण शब्द करणल्युद्‌ से बना हुआ है, 
अतः प्रकरणसम शब्द का अर्थ है--साध्यसंदेह पेदा करने वाले के समान | इसलिए, 
किसी साध्य के साधनार्थ किसी एक हेतु का प्रयोग होने पर जब उस साध्य के विरोधी 
साध्याभाव के साधनार्थ किसी अन्य हेतु का अ्रयोग कर दिया जाता है तब साध्या- 
भावसाधक हेतु के साथ ज्ञात होने से साध्यसाधक हेतु साध्य का निश्चायक नहीं हो 
पाता, उस हेतु का प्रयोग होने पर भी साध्यसन्देह की स्थिति पूवंवत्‌ बनी रहती है। 
अतः प्रऊरण-साध्यसन्देह को बनाये रहने वाले साधारण धर्म के समान होने से वह हेठु 
प्रकरणसम कहा जाता है ! 


उदाहरण के रूप में यह कहा जा सकता है कि जन्र शब्द में नित्यत्वतलाधक एक हेतु 
का और अनित्यत्वसाधक अन्य हेतु का एक साथ प्रयोग वा ज्ञान होता है उस समय 
उक्त दोनों हेतु रंएक दुसरे के प्रति प्रकरणसम हो जाते हैं। जैसे 'शब्द अनित्यः--शब्द 
अनित्य है, नित्यघर्मरहितत्वात्‌-क्योंकि वह नित्यत्वनियत घर्म से शल्य है? यह, 
तथा “शब्दः नित्यः--शब्द नित्य है, अनित्यघमंरहितत्वातू-क्योंकि वह अनित्यत्व- 
नियत घर्म से शल्य है? यह, ये दोनों अनुमान जब एक साथ प्रयुक्त होते हैं, तत्र 
अनित्यत्व का साधक नित्यघर्मरहितत्व और नित्यत्व का साधक अनित्यधर्मरहितत्व 
ओ दोनों देतु प्रकरणसम होते हैं, क्‍योंकि उन दोनों अनुमानों के उपस्थिति-काल 
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में या तो नित्यत्व और अनित्यत्व का अनुमित्यांव्मक संशय होता है, या दोनों के ऐक 
दूसरे के कार्य का विरोधी होने से नित्यत्व और अनित्यत्व में किसी का भी 
निश्चय न हो सकने के कारण साध्यसन्देह को स्थिति पूरव॑वत्‌ बनी रहती है। 


प्रकरणसम को ही सत्मतिपक्ष भी कहा जाता है। जो छोग साध्यसाधक तथा 
साध्याभावसाघक अनुमानों के सह सम्निधान में साध्य और साध्याभाव की संशयात्मक 
अनुमिति की उत्पत्ति मानते हैं वे उन अनुमानों में प्रयुक्त हेठु को प्रकरणसम कहते हैं 
और जो छोग उन अनुमानों को एक दूसरे का प्रतिपक्ष-विरोधी मानकर उनके 
अनुमित्यात्मक कार्यों का प्रतिबन्ध मानते हैं वे उन अनुमानों में प्रयुक्त हेठ को' 
सत्प्रतिपक्ष कहते हैं । 


(५) काछात्ययापदिष्ट 


कालात्ययापदिष्ट का अर्थ है-उचित काल का अत्यय-अतिक्रमण हो जाने पर अप 
दिप्ट-प्रयुक्त होने वाछा हेतु । जिस समय तक पक्त में साध्य का बाघ-साध्याभाव का 
निश्चय नहीं रहता उतना समय पक्त में साध्य के साधनार्थ हेतु के प्रयोग का उचित 
काछ है, उसके आंतक्रमण हो जाने पर अर्थात्‌ किसी प्रमाण से पक्तु में साध्य का 
बाघ हो जाने पर ज़ब' उसमें साध्य के साधनार्थ हेतु का प्रयोग होता है तब वह हेंतु 
कालात्ययापदिष्ट हो जाता है, उस समय साध्यसाधक हेतु का प्रयोग होने पर भी पे 
में साध्यानुमिति का उदय नहीं हो सकता क्योकि उसके विरोधी निश्चय का उदय 

नय प्रमाण द्वारा पहले ही सम्पन्न हो गया रहता है | : 


कालात्यपादिष्ट द्वेतु को बाघितविषयक भी वहा जाता है। बाधितविपयक का अर्थ 
है, जिसका विषय बाधित हो अर्थात्‌ जिसके साध्य का अभाव प्रमाणान्तरद्दारा प्ष में 
अवधारित हो । उदाहरण के ल्यि अग्नि में अनुष्णत्व के साधनार्थ प्रयुक्त होने वाले 
हेतु को प्रस्तुत किया जा सकता है। जैसे 'अग्निः अनुष्ण---अग्नि उष्णस्पश-श्त्य 
है, झतकत्वात्‌-क्योंकि नह कृतक-कार्य हे” चलबत्‌-जैसे जल? इस अनुमान में कृतकत्व 
हेतु वाधितविपयक है, क्योंकि स्पार्शन प्रत्यक्ष से अप्नि में उष्णता का उपलम्भ होने से 
यह सिद्ध है कि कृतकत्व द्ेतु के साध्य अनुष्णत्व का अभाव--उष्णस्पर्श अग्नि में 
प्रत्यक्ष प्रमाण से अवधारित है | 


हेल्वाभास के विभाग के सम्बन्ध में यह शञातव्य है कि दुए हेतु के अर्थ में देल्वा” 
भास का जो पाँच वर्गों में विभाग किया गया है उसका प्रयोजक देशुदोपरूप देत्वा- 
भार नहीं हो सकता, क्योकि जो धर्म विभाज्य पदार्थ के कई विभिन्न वर्ों में .न रद 
कर वेवछ एक द्वी वर्ग में रहता है और ऐसे किसी धर्म से न्यूनब्वात्ति नहीं होता वहीं 
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घ॒र्मं विभाजक माना जाता है। जैसे प्रथिवीत्व, जलत्व आदि धर्म विभाज्य द्रव्य के 
प्थिवी, जल आदि कई वर्गों में नहीं रहते किन्तु केवल एक ही एक वर्ग पृथिवी, जल 
आदि में ही रहते हैं तथा ऐसे किसी धर्म से न्यूनबत्ति नही हैं, अतः वे द्वव्य के विभा- 
जक होते हैं | पर असिद्धि, विरोध आदि हेतुदोष ऐसे नहीं हैं, वे तो विमाज्य दुष्ट हेतु 
के एक ही एक वर्ग में नियत न होकर उसके कई वर्गों में रहते हैं, 'जैसे वायु: गन्धवान- 
वायु गन्ध का आश्रय है, स्नेहात्‌ू--क्योंकि उसमें स्नेह हे? इस अनुमान में प्रयुक्त स्नेह 
हेतु में असिद्धि, विरोध आदि पाँचो दोष हैं, इस लिये वे दोष असिद्ध, विरुद्ध आदि 
में ही सीमित नहीं हैं किस्तु असिद्धि, विदद्ध आदि में भी है और विरोध असिद्ध 
आदि में भी है। इसलिये इस विषय में यही कहना होगा कि दुष्ट हेतु के विभाजक 
असिद्धि आदि दोष नहीं हैं किन्तु असिद्धित्व, विरोधत्व आदि दोषतावच्छेदक धर्म हैं, 
अर्थात्‌ दोषतावच्छेदक के पाँच प्रकार होने से दोष के पाँच प्रकार होते हैं और दोष 
के पाँच प्रकार होने से दुष्ट हेतु के पाँच अकार होते हैं | इस बात को गद्लेशोपाध्याय 
ने अपने तत््वचिन्तामणि गन्थ के अनुमानछण्ड में “उपधेयसड्डरेज्प्युपापेरसड्भरात्‌” कह 
कर संकेतित किया है। 


अनुमान प्रमाण के सम्बन्ध में थोड़ा और परिचय प्राप्त कर लेना आवश्यक प्रतीत 
होता है। जो इस प्रकार है । 


अनुमान का प्रामाण्य-- 


प्रमाण के सम्बन्ध में विद्वानों में पर्याप्त मतभेद है, विद्वानों का एक समुदाय 
ऐसा था जो कार्यक्रारणभाव को ही मान्यता नहीं देता था अतः उसके मत में प्रमाण- 
प्रमेषमाव की कोई सम्भावना न होने से उसकी दृष्टि में किसी प्रमाण का कोई अस्तित्व 
न था | न्‍्यायकुछुमाज्ञलि के प्रथम स्तत्रक में-- 


ध्पेक्षत्वादनादित्वाद्‌ वैचित्रयादू विश्वृत्तितः | 
प्रत्याव्मनियताद्‌ भुक्तेरस्ति हेतुरलौकिकः? ॥ 


इस कारिका की अपनी प्रकाश? नाप की व्याख्या में वर्घमानोपाध्याय ने इस मत 
का स्पष्ट उल्लेख किया दे | 

बाद में चार्वाक दर्शन में कार्यक्ररणमात्र को मान्यता मिली और उसके फस्वरूप 
प्रमाणप्रमेय भाव की स्थापना हुई और एक मात्र प्रत्यक्ष प्रमाण की सत्ता स्वीकार की 
गई | ऐसा समझ्का गया कि अनुमान प्रमाण का अघ्तित्व देंठु-सा ध्य के व्याप्यव्यापकभातव 
पर आश्चित है और हेतु में उपाधियुक्त होने का संशय सम्मव रहने से अनौपाधिक- 
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सम्बन्धरूप व्याप्िि के निश्चय के अशक्य होने से व्याप्य-व्यापकमाव को स्वीकृति देना 
असम्भव है। 


वैशेषिक दर्शन में इस सम्बन्ध में विशेष रूप से विचार किया गया और प्रत्यज्ञा- 
योग्य उपाधि के अज्ञात होने से उसे संशयानई मान कर तथा प्रत्यक्षयोग्य उपाधि की 
उपलब्धि न होने से उसका अभाव मान कर अनौपाधिकसम्बन्धरूप व्याप्ति की सुब्नोघता का 
प्रतिपादून कर अनुमान के प्रमाणत्व की बाधा का निराकरण किया गया | साथ ही 
यह कह कर अनुमान के प्रमाणत्व का समर्थन किया गया कि यदि अनुमान को 
प्रतण न माना जायगा तो संसार का सारा व्यवहार ही छप्त हो जायगा, क्योंकि कोई 
मनुष्य जब कुछ करता है तो इसी विश्वास से करता है कि उसके अमुक कार्य से अमुक 
फल की प्राप्ति होगी। पर अनुमान को प्रमाणन मानने पर यह विश्वास कथमपि 
सम्भव न होगा, क्‍योंकि जो कार्य अभी करना है, जो फठ अमी पाना है, वह तो अभी 
अस्तित्व ही में नहीं है, तो फिर जिस समय जिसका अस्तित्व ही नहीं है उस समय 
उप प्रत्यक्ष कैसे हो सकेगा ? 


अनुमान को प्रमाण न मानने पर यह भी एक हुस्समाथैय प्रश्न उठता है कि 'अनु« 
मान प्रमाण नहीं है? यह कहने वाले को अनुमान का अप्रमाणत्व ज्ञात है या 
नहीं : यदि शत नहीं है तो उसका कथन नहीं हो सकता, क्योंकि कोई भी मनुष्य उसी 
बात को कह पाता है जो उसे ज्ञात होती है, जो बात ज्ञात नहीं होती उसे न कोई 
कहता है और न कह ही सकता है। अतः यह मानना होगा कि अनुमान को अप्रमाण 
कहने वाले मनुष्य को अनुमान का अप्रमाणत्व ज्ञात है, और यदि यह माना गया कि 
अतुमान का अग्रमाणत्व ज्ञात है तो इस हठ का तत्काल त्याग करना होगा कि उपाधि- 
उक्त अथवा व्यभिचारी होने का सन्देह होने से व्यातिशान के दुर्घट होने के कारण 
अनुनान का अस्तित्व ही नहीं हो सकता, क्योंकि यदि अनुमान का अस्तित्व ही न होगा 
तो उसमें अप्रमाणत्व का ज्ञान कैसे हो सकेगा! इसके साथ ही (अनुमान प्रमाण 
नहीं है! इस आग्रह का भी परित्याग करना होगा, क्योंकि अनुमान को छोड़ अनुमान 
के अप्रपाणत्व का दूसरा कोई ज्ञापक नहीं है। 


इस सन्दर्भ में यह भी एक विचारणीय बात है कि “अनुमान प्रमाण नहीं हे? इस 
कथन की सार्थकृता तो उसी मनुष्य के प्रति हो सकती है जिसे अनुमान में अग्रमाणत्त 
का अज्ञान, संशय अथवा अमाणत्व का विपयंय हो, अतः जिस मनुष्य के प्रति अनुमान 
प्रमाण नहीं है? यह बात कहनी है, कहने वाले को उसके उक्त अशान, संशय और बविपर्यय 


, का परिश्ञान आवश्यक है, और एक मनुष्य को दूसरे मनुष्य के अशान आदि के जानने 
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का अनुमान को छोड़ अन्य कोई साधन नहीं है । फिर जिस साधन से दूसरे के अज्ञान 
आदि का ज्ञान किया जायगा उसी का प्रतिषेध केसे किया जा सकता है ! 


यह मी ध्यान देने योग्य बात है कि यदि अनुमान को प्रमाण न माना जायगा 
तो प्रत्यक्ष के प्रमाणत्व का भी निर्धारण केसे होगा ? क्योंकि प्रमाणत्व को स्वत: शेय न 
मान कर अनुमान से ही ज्ञेय मानना होगा अन्यथा कभी उसका संशय न हो सकेगा |! 


यह भी स्मरणीय है कि अनुमान को प्रमाण न मानने पर प्रत्यज्ञ को 
भी प्रमाण मानना सम्मव न होगा, क्‍योंकि किसी भी बात को मान्यता तभी प्राप्त 
होती है जन्न वंह प्रमाणसिद्ध होती है, अतः प्रत्यक्ष के प्रमाणत्व को मान्यता प्रदान 
करने के ढिये प्रत्यक्ष के प्रमाणत्व को प्रमाणसिद्ध बताना होगा, और वह प्रत्यक्ष से 
भिन्न प्रमाणकी सत्ता न मानने पर सम्भव नहीं है, क्‍योंकि न्‍्याय-वैशेषिक मतों में 
चक्तु आदि इन्द्रियों को ही प्रत्यक्ष प्रमाण माना जाता है और वे इन्द्रियाँ स्वयं 
अप्रत्यक्ष हैं, फिर उन अप्रत्यक्ष इन्द्रियों में प्रत्यक्ष प्रमाण से प्रमाणत्व का अवधारण 
कैसे सम्पादित हो सकता है ? यदि यह कहा जाय कि जो छोग प्रत्यक्षमात्र को ही 
प्रमाण मानते हैं. उनके मत में ऐसी कोई वस्तु नहीं मान्य हो सकती जो प्रत्यक्ष प्रभाण 
से विद्ध न हो, अतः उनके मत में अप्रत्यक्ष इन्द्रियों का अस्तित्व ही नहीं है किन्तु शरीर 
के जिन दृश्य भागों में उन इन्द्रियों का अस्तित्व अन्य मतों में माना गया है, प्रत्यक्षमातर- 
प्रमाणवादी के मत में शरीर के वे दृश्य भाग ही इन्द्रिय हैं और वही प्रत्यक्ष प्रमाण हैं, फठतः 
इन प्रत्यक्ष सिद्ध इन्द्रियों में प्रमाणत्व के प्रत्यक्षप्रमाणसिद्ध होने में कोई बाधा नहीं है, तो 
यह कथ्न भी ठीक नहीं है, क्योंकि इन्द्रियाँ भले प्रत्यन्षखिद्ध हों पर उनमें प्रमाकरणत्व- 
रूप प्रमाणत्व वा प्रत्यक्ष नहीं हो सकता, क्योंकि प्रमाकरणत्व प्रप्मा से घ्रणित है, अतः 
वह उसी प्रमाण से शहीत हो सकता है जिससे प्रमा शहीत होती है | साथ ही उसे जिन 
आश्रयों में ग्रहीत होना है उन आश्रयों का भी उसके आहक प्रमाणद्वारा आ्राद्य होना 
आवश्यक है, क्‍योंकि जब तक धर्मी और घम दोनों एकप्रमाणगम्य न होंगे तब्॒ तक उनमें 
चर्मि घर्ममाव--आश्रयाश्रिितमाव का ग्रहण नहीं हो सकता | इसीलिये जो घर्मी और 
धर्म एक इन्द्रिय से आह्य नहीं होते उनके परस्परसम्बन्ध के अवधारण के लिये अनुमान 
की शरण लेनी पड़ती है, जैसे गन्व घ्राण से ग्राह्मय होता दै चक्तु से नहीं और उसका 
आश्रय प्ृथिवी चक्तु से आ्रह्म होती दे प्राण से नहीं, इसलिये उन दोनों के सम्बन्ध को 
प्राण या चक्तु से ग्राह्मनन मान कर अनुमान से आझ्य माना जाता है | इसी प्रकार 
शब्द का ग्रहण थ्रोत्र से होता है किन्तु उसके आश्रय आकाश का अहण ओच से नहीं 
होता अतः शब्द के आश्रय रूप में आकाश का ग्रहण अनुमान प्रमाण से माना जाता 
है। ठीक उसी प्रकार नेत्रगोलक और उससे होने वाली रूप की प्रमा यह दोनों किसी 
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एक इन्द्रिय से गहीत नहीं होते अत; उन दोनों का सम्बन्ध किद्दी भी इर्द्रिय से "नेत्र" 
गोलक रूप में प्रमाण है? इस रूप में ग़हीत नहीं हो सकता | फलतः यह निर्विवाद सिद्ध 
है कि यदि अनुमान आदि प्रमाणों को स्वीकार न किया जायगा तो प्रत्यक्ष के प्रमाणर््व 
का भी समर्थन न किया जा सकेगा । अतः प्रत्यक्ष ही एक प्रमाण है, प्रत्यक्ष से भिर्न 
कोई प्रमाण नहीं है? यह मत कथमपि बुद्धिसंगत नहीं हो सकता | 


अनुमान के भेद्‌ू-- 


अनुमान के सम्बन्ध में दार्शनिकों की दो परम्परायें प्रसिद्ध हैं--एक बेंदिक और 

दूसरी अवैदिक | चैदिक परम्परा की दो शाखायें हैं--एक अनुमान के दो भेद मानने 
बाली और दूसरी उसके तीन भेद मानने वाली | पहली वैदिक परम्परा में वेशेषिक 
और मीमांसा दर्शन का समावेश है क्योंकि इन दोनों दर्शनों में अनुमान के दो मेद 
बताये गये हैं, जेसे वैशेषिक दर्शन के प्रशस्तपादमाष्य” में अनुमान का निरूपण करते 
हुये कहा गया है--तत्तु द्विविघं दृष्टं सामान्यतो दृष्टं च! | इसी प्रकार मीमांसादर्शन 
के शावरभाष्य ११ १। ५ में कहा गया है--तत्तु द्विविध प्रत्यक्षतों दृश्सम्वरस्ध 
सामान्यतो दृष्टउम्बनन्धं च! | इस प्रकार इन दोनों दर्शनों में अनुमान के दो भेद माने गये 
हैं--दृष्ट अथवा प्रत्यच्ञतो दृष्ट तथा सामान्यतो दृष्ट | इन दोनों अनुमानों में अत्यन्त 
साम्य है। दूसरी वैदिक परम्परा में न्याय, सांख्य आदि दर्शनों का समावेश है क्योंकि 
उनमें अनुमान के तीन भेद बताये गये हैं । जेंसे न्‍्यायदर्शन में 'अथ त्ूर्वर्क 
तिविधमनुमान पूर्ववच्छेषवत्सामान्यतो दृष्ट च! (१।१।४५) इस सूत्र से तथा 

सांख्यदर्शन में ईश्वरकऋ्ष्ण की सांख्यकारिका के 'त्रिविधमनुमानमाख्यातम? ( सा. का. ५ ) 

इस कारिकांश से अनुमान के तीन भेदो का स्पष्ट प्रतिपादून किया गया है । 

आयुर्वेदाचार्य महर्षि चरक ने भी न्याय और सांख्य के समान ही अनुमान का 

निविधत्व स्वीकार किया है | चरक के सूज्रस्थान २१ | २२ में स्पष्ट कहा गया है कि 
धव्यक्षुपूर्व चिविधं च्रिकालं चानुमीयते! । 

श्ीवाचस्पतिमिश्रने, जो षड़दर्शनीवल्ठभ की उपाधि से अल्डनकृत हैं और छुट्टो 

दर्शनों पर जिनके महत्त्वपूर्ण व्याख्यागन्थ उपलब्ध हैं, वैदिक परम्परावों की इत द्विविध' 
मान्यताबों में सामझ्स्य स्थापित करने की चेष्ठा की है| उन्होंने अपनी 'सांखयतत्व- 

कौमुदी? में पांचवी सांखयकारिका की व्याख्या करते हुये अनुमान के द्विविध व और 

त्रिविधत्व की मान्यताबों का समन्वयपूर्ण समर्थन किया है जो इस प्रकार है-- 


अनुमान के दो भेद हं--बीत और अबीत। जो अनुमान साध्य-साधन 
के अन्वयसहचार के आधार पर विधिरूप में--भावरूप में किसी साध्य के 


साधनार्थ प्रदत्त होता है उसे 'बीतः अनुमान कहा जाता है | “तत्न अन्वयमुखेन 


तकभाषा श्श्€्‌ 


प्रवर्तमानं॑ विधायकं॑ वीतम? । जो शनुमान साध्य-साघन के व्यतिरेकसहचार को 
आधार बनाकर प्रब्ृत्त होता है और किसी का विधायक नहीं अपितु प्रतिपेषक होता 
है उसे 'अवीत” अनुमान कहा जाता हद 'निपषेघमुखेन प्रवर्ततानम्‌ अविधायकम्‌ अवीतम? | 
यह अवीत अनुमान ही न्यायद्शन में शेपवत्‌” शब्द से व्यवह्यत किया गया है 
सत्र अबीतं शेपषवत्‌! । शिष्यते परिशिष्यत इति शेष: | स एवं विपयतया यस्य अस्ति 
अनुमानज्ञानस्य तच्छेषवत्‌ । तदाहुः-प्रसक्तप्रतिपेधे अन्यत्राप्रसज्ञाच्छिष्यमाणे सम्प्रत्यय: 
परिशेष? | शेषबत्‌ का अर्थ है शेषविपयक अनुमान | और शेप का अर्थ है परिशेष 
अर्थात्‌ परित:---सच ओर से शेप-त्रचने वाला | ऐसा पदार्थ जिस अनुमान से सिद्ध 
हो वह शेषवत्‌ अनुमान होता है । जैसे शब्द-गुण के आश्रय रूप में प्थिवी, जल, तेज, 
वायु, काछ, दिक्‌, आत्मा और मन ये आठ द्रव्य प्रणक्त होते हैं, किन्त॒ शब्द ओजच- 
ग्राद्म होता है और इन द्वव्यों के गुण श्रोत्रमाह्म नहीं होते अतः उन द्वव्यों का प्रतिपेष 
हो जाता है, वे शब्द के आश्रय रूप में स्वीकृत नहीं हो पाते। द्वव्य से भिन्न गुण 
आदि पदार्थ शब्द के आश्रय रूप में प्रसक्त ही नहीं हो सकते क्‍योंकि गुण मुण आदि 
पदार्थों में आश्रित होने के स्वभावतः अनहं होते दैं। इस प्रकार प्रसक्त और अप्रसक्त 
दोनों वर्गों से अतिरिक्त चच जाता है आकाश, वही अनुमान प्रमाण से शब्द के आश्रय 
रूप में सिद्र होता है। इसलिये शब्द के आश्रयरूप में आकाश का यह अनुमान एंयिवी 
आदि प्रसक्त और गुण आदि अप्रकक्त पदार्थों से शेष रह जाने वाले आकाश को विपय 
करने से शेषत्‌ अनुमान होता है। यह प्थिवी आदि द्रव्यों में तथा गुण आदि अद्भव्यों में: 
शब्द के निपेघ का ब्रोधन करते हुये शब्द के एक अतिरिक्त आश्रय आकाश का साधन 
करता है, इसलिये 'अवीत? की उक्त परिभाषा के अनुसार अवीत अनुमान कहा 
जाता है। 


बीत अनुमान के दो भेद होते हैं पूबंचत्‌ और सामान्यतों दृष्ट | 'वबीत॑ च द्वेधा 
पूव॑बत्‌ सामान्यतो दृष्ट' चः | पूर्वबत्‌ का अर्थ है पूर्वविषयक, पूर्व का अर्थ दे असखिद्ध 
और प्रसिद्ध का अर्थ है दृष्टस्वलक्षण सामान्य, अर्थात्‌ वह सामान्य जिसका कोई 
स्वछक्षुण--स्व॒ के लक्षित होने का आश्रय कहीं दृष्ट हो । ऐसे सामान्यों में उदाहरणार्य 
बहित्व को प्रस्तुत किया जा सकता है. क्‍योंकि उसका स्वलक्षण--उसके लक्षित होने का 
आश्रय एक वह्लि रसोईघर में दृष्ट है। अच् जन्न उसी सामान्य के दूसरे स्वलक्षुण 
का--दूसरे वह्ि का अनुमान पर्वत में किया जाता है तत्र वह अनुमान दृष्स्वछ्क्षुण- 
सामान्य-विषयक होने से पूर्ववत््‌ अनुमान होता है। 


दूसरे वीत--सामान्यतो दृष्ट का अर्थ है उस सामान्य को विषय करने वाला 
जिसका अपना स्वरूक्षण--अपना कोई आश्रय दृष्ट नहीं है किन्तु उसके व्यापक्र सामान्य 


कक 


हक तकंभाषा 


का स्वछक्षणफ--आश्रय दृष्ट है, अतः वह सामान्य स्वरूपतः दृष्ट न होने से स्वयं दृष्ट 
नहीं दै किन्तु अपने व्यापक सामान्य के दृष्ट होने से सामान्यतो दृष्ट है, और उसको 
विषय करने वाला अनुमान 'सामान्यतो दृष्ट अनुमान है। जैसे क्रियात्व हेतु से जब 
रूपादिज्ञान के करण का अनुमान होता है तब वह अनुमान सामान्यतो दृष्ट 
-अनुमान होता है, क्योंकि वह अनुमान रूपादिशान के करणरूप में इन्द्रिय का साधन 
करता है और उतमें आश्रित इन्द्रियत्व ऐसा सामान्य है जिसका कोई स्वलक्षण-- 
आश्रय हम जेसे स्थूलद््शी जनों को कभी दृष्ट नहीं हे अपित उसके व्यापक सामान्य-- 
-करणत्व का ही स्वलक्षुण--कुठार आदि आश्रय दृष्ट हे | इस प्रकार सामान्यतो दृष्ट अर्थ 
को विपय करने के कारण क्रियात्व हेतु से रूपदिज्ञान के करण चक्तु आदि इन्द्रिय का 
अनुमान 'सामान्यतो दृष्ट अनुमान है। 
यह बात सांख्यक्ारिका ५. की व्याख्या--सांख्यतत््वकौमुदी में इन शब्दों में कही 
-गई है--- 
वीत॑ च॑ द्वेघा--पूर्ववत्‌ सामान्यतो दृष्ट च। तत्रैंक दृशष्टस्वलक्षुणसामान्यविपयं, 
-तथूूर्व॑वत्‌ । पूर्व प्रसिद्ध दृषस्वलक्षणसामान्यमिति यावत्‌, तदस्य विषयत्वेन अस्ति 
अनुमानश्ञानस्थेति पूर्ववत्‌ | यथा घूमाद्‌ वहित्वसामान्यविशेषः परवेतेडनुमीयते, तस्य च॑ 
वहित्वसामान्यस्य स्वच्षुरुणं वहिविशेषो दृष्टो रसब॒त्याम्‌ | 
अपरं च वीतं सामान्यतोदृष्म्‌ अहृश्टध्वलक्षणसामान्यविषयं, यथेन्द्रियविषय- 
मनुमानम्‌ | अन्न हि रूपादिविज्ञानानां क्रियात्वेन करणवत्त्वमनुमीयते, यद्यपि करणर्व- 
-सामान्यस्य छिंदादौ वास्यादि स्वरूक्षणमुपलबः्धंभ तथापि यजातीयश्य रूपादिशाने 
करणत्वमनुमीयते तज्ञातीयस्य करणस्य न दृष्ट स्वरलक्षुणं प्रत्यक्षेण । इन्द्रियजातीय हिं 
-तत्करणम्‌, न चेन्द्रियत्वसामान्यस्थ स्वलक्षुणमिन्द्रियविशेषः प्रत्यक्ष॒ुगोचरोडर्वाग्दशां यथा 
वहित्वसामान्यस्य स्वछूक्षुणं वहिः | 
अनुमानविषयक अवेदिक परम्परा में भौद्ध तथा जैनदर्शन की अनुमानविषयक 
मान्‍्यतावों का समावेश है । बौद्ध विद्वानों ने बहुत समय तक वेदिक परम्परा का 
अनुसरण करते हुये अनुमान का च्रिविधत्व स्वीकार किया है, जिसका उल्लेख 
“उपायहुदय! नामक ग्रन्थ में उपलब्ध होता है । किन्तु आचार्य दिद्भधाग ने, जिनका 
समय ईसा की चतुर्थ शताब्दी माना जाता है, इस परम्पराका परित्याग कर अनुमान 
के विषय में एक नई परम्परा प्रतिष्ठित की और वही भविष्य के लिये बौद्ध दर्शन के 
मान्य सिद्धान्त के रूप में स्वीकृत हुई | 
जेनदर्शन में अनुमान के जो लक्षण, भेद आदि वर्णित हैं उनपर मी वैदिक परम्परा 
का यर्याप्त प्रभाव परिलक्षित होता है जिसे जेनदर्शन के विभिन्न ग्रन्थों के प्रमाण-प्रकरण में 
देखा जा सकता है । 


तर्कभापा १७४६ 


तकभाषाकार का मत-- 


तकंभाषा में अनुमान के न तो प्रत्यक्ष्ती दृष्टः! और 'सामान्यतो दृष्ट! नाम के: 
दो भेद बताये गये हैं और न 'बीत”ः और “अवीत? नाम के ही दो भेद बताये गये हैं। 
पूर्वंवत्‌ , शेपवत्‌ तथा सामान्यतो दृष्ट नाम के तीन भेद भी नहीं बताये गये हैं, किन्तु- 
नव्यन्याय की पद्धति का अनुसरण कर स्वार्थानुमान और परार्थानुम्नान नाम के दो 
भेद बताये गये हैँ | पर इसका यह अथथ नही है कि न्याय-वैशोषिक के अन्य ग्रन्‍्थों में 
वर्णित अनुमान के उक्त भेद तर्कमाषाकार को अभिमत नहीं हैं । तक॑भाषा में किये 
गये अनुमान-विभाजन का स्पष्ट आशय यदी है कि अनुपान के जितने भी प्रकार यत्र 
तन्र वर्णित हैं वे सत्र घ्वार्थानमान और एरार्थानुमान की श्रेणी में अन्‍्तर्मुक्त 
हो जाते हैं | 


परार्थातुमान-- 


परार्थानुमान के विषय में यह शातव्य है कि परार्थानुमान जिस वाक्य से सम्पन्न होता 
है उसे न्याय” कहा जाता है और उसके घटक वाक्‍्यों को न्यायावयव! कहा जाता 
है | न्यायावयव की सख्या के विषय में विभिन्न दर्शनो की विभिन्न मान्यतायें हैं | न्यायद््शन 
में उनकी पांच संख्या मानी गई है। उनके नाम हैं प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और 
निंगमन । वैशेषिक दर्शन में पहत्ते वाक्य का नाम तो वही रखा गया है पर अन्य चार 
वाक्यों के नाम न्यायद्शन के नामों से सर्वथा भिन्न हैं, जेसे 'हेतु! का नाम “अपदेश!,. 
“उदाहरण? वा नाम! 'निदर्शन! 'उपनय? का नाम अनुसन्धान! तथा 'निगमन? का नाम 
ध्रत्याम्नायः बताया गया है । 


न्यायदर्शन के प'्रतिज्ञादेतृदाहरणो पनयनिगमनान्यवयवा:/ इस सूत्र के: 
वबात््यायनभाष्य में न्याय के दूश अवयवों का उल्लेख किया गया है, जिसमें प्रतिशा 
आदि से अतिरिक्त जिशासा, संशय, शक्पयप्राप्ति, प्रयोजन और संशयब्युदास का 
'परिगणन किया गया है| जैसे 'द्शावयवान्‌ एके नैयायिका वाक्ये संचछ्तते-जिज्ञासा,. 
संशय$, शक्यप्राप्ति,, प्रयोजन! संशयव्युदास इति? | न्‍्यायमाष्य में जिशासा आदि पाच 
अवयत्रों का खण्डनकर प्रतिज्ञा आदि पांच अवयवों की ही मान्यता स्वीकृत की गई है। 

मीमांसा और वेदान्त दुर्शन में न्याय के तीन ही अवयव माने गये हँ---प्रतिज्ञा, 
हेत॒ और उदाहरण अथवा उदाहरण, उपनय और निगमन । 

बौद्ध दर्शन में न्याय के -दो ही अवयव माने गये हैं--उदाहरण और उपनय | 
जैनदर्शन में न्याय के अवयवों की कोई नियत संख्या नहीं मानी गई है, अपि तु 
जिसके प्रति न्याय वार्क्य का प्रयोग किया जाता ऐ उसकी अहंता के अनुसार न्याय 


5 
के. 
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के अवयवों का प्रयोग होता है, अतः उस दर्शन के अनुसार कमी पद्मावयव, कभी 
खतुरवयव, कभी व्यवयव, कमी दत्यवयव और कभी एकावयब का ही प्रयोग होता है । 


गरकतीौपयिक रूप-- 


हेतु के जिन रूपों का ज्ञान होने पर अनुमिति का उदय होता है, उन रूपों को 
गमकतौपयिक रूप कहा जाता है। गमकता का अर्थ है अनुमापक्रता और औपयिके का 
अर्थ है प्रयोजक, इस प्रकार गमक्तौपयिक का अर्थ है अनुमापकरता का प्रयोजक | इन 
पों की संख्या के विषय में मी विभिन्न मत प्राप्त होते हैं । 


वैशेषिक, सांखय और बौद्ध दर्शन में इन रूपों की तीन संख्या मानी गई है-पत्त्सत्त्व, 
सपक्ुरुत्व और विपक्षासत्व, किन्तु न्याय दर्शन में अबाधितविषयत्व और असत्मति- 
पक्षुत्व को भी गमकतौपयिक मान कर उनकी संख्या पाँच मानी गई है । 


हेत्वाभास-- 


हेतु के इन गमऋतौपयिक रूपों की मान्यता के आधार पर ही हेत्वाभाव को भी 
मान्यता प्रदान की गई है। वेशेषिक आदि जिन दर्शनों में हेतु के गमकतौपयिक तीन 
रूप माने गये हैं उन दर्शनों में हेल्वाभास के भी तीन ही भेद माने गये हैं जैसा कि 
प्रशस्तवादमाष्य में उल्लिखित इन दो कारिकावों से स्पष्ट है-.. 


यदनुमेयेन सम्बद्ध प्रसिद्ध च तदन्विते । 
तद्भावे च नास्त्येव तल्लिक्षमनुमापकम्‌ || 
विपरीतमतो यत्स्यादेकेन छ्वितयेन वा। 
विरुद्धासिद्धसन्दिग्धमलिद्जं काश्यपोड्बवीत्‌ | 


इनमें पहली कारिका से हेतु के पक्तुसत्त, सपतुसत्व और विपत्ञासत्व इन तीन 
रूपों का प्रतिधादन किण गया है और दूसरी कारिका से देतुगत उक्त रूपों के ज्ञान के 


विरोधी विरूद्ध, असिद्ध और सन्दिग्ध इन तीन हेत्वाभास्ों का प्रतिपादन 
किया गया है । 


मी घ क 
_ दर्ननि से यतः गमकतौपयिक रूपों में अब्राधितविषयत्व और असत्मतिपक्तत्व 
का समावेश कर उनकी पाँच संख्या मानी गई है अतः उनके ज्ञान के विशेध के 


आधार पर इल्वामासों की पाँच संख्या मानी गई है और उन्हें सव्यभिचार, विरुद्ध, 
आसेद्ध, सत्प्रतिपत्षु और बाधित नामों से व्यवद्वत किया गया है। 
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अतिदेशवाक्याथ्थस्मरणसहकृत॑ गोसाहश्यविशिष्टपिण्डक्षामम्‌ू_ उपमसानम्‌ । 
यथा गवयमजानज्नपि नागरिकों 'यथा गौस्तथा गवय' इति वाक्य॑ कुतश्विदारण्यक- 
पुरुषाच्छुत्वा वन॑_गतो वाक्यारथ स्मरन्‌ यदा गोसाहश्यविशिष्ट पिण्डं पश्यति 
तदा तद्‌वाक्याथंस्मरणसहक्ष॒तं गोसारश्यविशिष्टपिण्डज्ञानमुपमानम्‌ उपमितिकरण- 
त्वातू । गमोसाद्श्यविशिष्टपिण्डज्ञानानन्तरमू 'अयमसो गवयशब्दवाच्यः पिण्ड 
इति संज्ञा-संज्ञिसम्बन्धप्रतीतिरुपसितिः, सेव फलम्‌। इवदं तु प्रत्यक्षानुम/नो- 
साध्यप्रमासाधकत्वात्‌ प्रमाणान्तरमुपमानमस्ति । 


इति व्याख्यातमुपमानम्‌ । 


प्रत्यक्ष और अनुमान प्रमाण का प्रतिपादन करने फे अनन्तर अत्र उपमान प्रमाण 
के प्रतिपादन का अवसर उपस्थित है, इससे पहले उसका अवसर नहीं था, क्योंकि 
किसी भी पदार्थ का प्रतिषादन उस पदार्थ की जिज्ञासा होने पर ही संगत होता है और 
प्रत्यक्ष का प्रतिपादन करने के अनन्तर मनुष्य को पहले उपमान की जिज्ञासा न होकर 
अनुमान की ही जिज्ञाता होती है। अतः जब तक अनुमान की जिज्ञासा का उपशम न 
हो जाय तच तक उपमान की जिशासा नहीं हो सकती और जच तक उसकी जिज्ञासा न 
हो तब तक उसके प्रतिपादन की संगति नहीं हो सकती | 

उपमान की जिज्ञासा से पहले अनुमान की जिज्ञासा होने के कई कारण हैं। एक 
तो यह कि प्रत्यक्ष के प्रामाण्य की सिद्धि उपमान के आयत्त न होकर अनुमान के 
आयत्त है, क्योंकि प्रत्यक्ष को प्रमाण बताने पर जब यह प्रश्न उठता है कि “अत्यक्ष प्रमाण 
है? यह बात किस प्रमाण से सिद्ध होती हे १ तत्र उसके उत्तर में अनुमान ही प्रस्तुत होता 
है, उपमान नहीं | अतः जब उपमान से पूर्व अनुमान ही प्रस्तुत होता है तन उपमान 
की जिज्ञासा न होकर अनुमान की ही जिशासा का पहले होना नितान्त स्वाभाविक है | 


दूसरा कारण यह कि उपमान की अपेक्षा अनुमान के प्रामाण्य में अल्प विवाद है, 
अनुमान .को अप्रमाण कहने वाले छोग थोड़े हैँ और उपमान को अप्रमाण कहने वाले 
-लछोग बहुत अधिक हैं, अतः उपमान के प्रामाण्य को म्तिष्ठित करने में जितने विरोधी 
मतों का खण्डन करने की आवश्यकता है, अनुमान के प्रामाण्य को प्रतिष्ठित करने में 
उससे बहुत कम विरोधी मतों का खण्डन करने की आवश्यकता है, इसलिये उपमान 
का प्रामाण्य दुल्ह है और अनुमान का प्रामाण्य सुगम है और मनुष्य का स्वभाव 
है कि जो बात उसे सुगम प्रतीत होती है उसकी जिज्ञासा वह पहले करता है और जो 
आत उसे दुरूद्द प्रतीत होती है उसकी जिशासा बाद में करता है । 
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तीसरा कारण यह कि उपमान की अपेक्षा अनुमान का ज्षेत्र अत्यधिक विस्तृत है, 
अनुमान से मनुष्य को अनन्त पदार्थों का परिशान होता है और उपमान से अत्यन्त 
सीमित पदायों का ही शान होता है अतः उपमान की अपेन्षा अनुमान के अत्यधिक 
उपयोगी होने के कारण मनुष्य को पहले उसी की जिशासा का होना अत्यन्त 
स्वाभाविक है | अख्तु | 

जम किसी अशातनामा पदार्थ में किसी ज्ञातमामा पदार्थ के साहश्य का शान होता 
है और उस समय अतिदेशवाक्य--अज्ञातनामा पदार्थ का नाम बताने वाल्ले वाक्य 
के अर्थ का स्मरण भी हो जाता है तन्र वह शान उपमान प्रमाण होता है, अर्थात्‌ उससे 
उपमिति--अज्ञातनामा पदार्थ के नाम की प्रम्ता का उदय होता है। जैसे किसी ऐसे 
नागरिक पुरुष से, जिसने कभी गवय--नील गाय को नहीं देखा है, किसी आरण्यक 
पुरुष का परिचय होता है और वन्य पशुवो की चर्चा के प्रसज्ञ में गवय की चर्चा 
होने पर वह नागरिक पुरुष उस आरण्यक पुरुष से प्रश्न करता है कि 'कीहशः गवयो 
भवति--गवय कैसा होता है, (कस प्रकार के पशु को गवय कहा जाता है ! उत्तर में 
आरण्यक पुरुष उसे बताता है कि “गोसहशः गवयो भवति--गवय गौ के सहश 
होता है अर्थात्‌ मोसहश पशु को गवरयें कहा जाता है? | अब वह नागरिक 
पुरुष जब कमी अरणप्य में जाता है और वहों गौ के सहश किसी पशु को देखता है 
तब उस अतिदेशवाक्य--आरण्यक पुरुष के पूर्व वाक्य 'गोसदशःगवयों भवति' 
के 'गौ के सहश पशु को गवय कहा जाता है? इस अर्थ का स्मरण हो जाता है। 
इस प्रकार इस स्मरण का सल्निधान होने पर गोरुदश पशु का ज्ञान, जो अभी 
अभी उत्पन्न हुआ है, उपभिति प्रमा का करण होने से उपमान प्रमाण कहा जाता छें। 
क्योंकि उस ज्ञान के अनन्तर नागरिक पुरुष को इस प्रकार की प्रमाका उदय होता 
हैं कि 'अयमसौ पिण्ड: गवयशब्दवाच्य;--गौ के सप्तान दीखने वार यह पशुपिण्ड 
गवयशब्दु का वाच्यार्थ है अर्थात्‌ इसी पशु का नाम 'गवय? है | इस प्रकार नील्याय' 
सक्ञी के साथ 'गवयः संज्ञा के वाच्यवाचकभाव सम्बन्ध की जो यह प्रमा होती है वहीं 
उपपरान प्रमाण का फल है। यह फल प्रत्यन्चञ और अनुमान प्रमाण से असाध्य है, 
इसका साधक होने से उपमान एक अतिरिक्त प्रमाण है | 


प्रश्न होता है कि जन्र संज्ञा और संशी के सम्बन्ध की प्रतीति जो प्रत्यज्ञ और 
अनुमान प्रमाण से साध्य नही हो सकती, उसके लिये उपमान प्रमाण की आवश्यकता 
विद्यमान है तब वैशेषिक आदि जो दार्शनिक उस प्रमाण को नहीं मानते उनके मं 
में उक्त प्रतीति की उपपत्ति केसे होगी १ 

इक प्रश्ष के उत्तर में वैशेपिक की ओर से यह कहा जा सकता है कि नील गाय 
में गवय शब्द के वाच्यत्व का निर्णय केवल इसी रूप में नहीं करना है कि 'नीलगाय 
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गवय शब्द का वाच्य है? किन्तु 'नीलगाय अमुक रूप से गवय शब्द का वाच्य है? 
इस रूप में करना है| वह रूप साधारणतया तीन प्रकार का हो सकता है--गोसहशत्व 
इदन्त्व “और गवरयत्व, क्योंकि गोसहश पशु के दर्शनकाछ में ये तीनो रूप नीलगाय 
में ज्ञात होते हैं | अत; यह विवेक कर लेना परमावश्यक प्रतीत होता है कि इन तीनों 
रूपों में किस रूप से नीलगाय को गवय शब्द का वाच्य मानना उचित है ! विचार 
करने से यह निष्कर्ष निकलता है कि गोसह॒शत्व रूप से वाच्य मानने पर केवल नील- 
गाय ही गवय शब्द का वाच्य न होगी, अपितु गोसदृशत्त्र जिन अन्य पशुवों में रद्देगा 
वे भी गवय शब्द के वाच्य हो जायंगे | दूसरी ब्रात यह कि गोसहशत्व इद्न्त्व और 
गवयत्व की अपेल्षा सुरुतर है अतः उस रूप से नीरूगाय को गबय शब्द का वाच्य 
मानने में गौरव भी है| 


इदन्त्वरूप से भी नीलगाय को गव्य शब्द का वाच्य मानना उचित नहीं है 
क्योंकि इदन्त्व तो केवछ सामने दीखने वाली नीलगाय में ही विय्ममान है अतः उस 
रूप से नील्गाय को गवय शब्द का वाच्य मानने प५ जो नीलगायें सामने उपस्थित 
नहीं हैँ वे गवय शब्द का वाच्य न हो सकेंगी | दूसरी बात यह कि इदन्त्व पुरोवर्तित्व 
या पुरोहश्यमानत्वस्वरूप होने से गवयत्व की अपेक्षा गुरुतर है अतः उस रूप से नीछ 
गाय को गवयशब्द का वाच्य मानने में गौरव है । 


इस प्रकार विचार करने पर उक्त तीनों रूपों में गवयत्व ही आद्य प्रतीत होता है, 
क्योंकि वह समस्त नोलगायों में रहने वाली और नीलगाय से भिन्न किसी भी पदार्थ में 
न रहने वाली एएक जाति होने से गोसहशत्व और इदन्त्व की अपैक्षा निर्दोष और 
लघु है। इस प्रकार के विवेक के फलस्वरूप यह निश्चय होता है कि 'नील्गाय 
गवयत्वरूप से गवयशब्द का वाच्य है? । किन्तु यह ध्यान देने की बात है कि इस 
प्रकार के विचार की अवतारणा के पूर्व इतना निश्रय हो जाना आवश्यक है कि 
कोई धर्म गवयशब्द का प्रवृत्तिनिमित्त अवश्य है अथवा जिन ण्दार्थों को बताने के 
लिये गवयशब्द का प्रयोग होता है वे पदार्थ किसी एंक निश्चित रूप से गवयशब्द के 
बाच्य हैं? क्योंकि जन्न तक यह निश्चय न हो लेगा तब तक इस विचार का उत्त्थान ही 
सम्भव नहीं हो सकता कि गोसहशत्व, इदन्त्व और गवयत्व इन तीन रूपों में किस रूप 
को गवयशब्द का प्रवृत्तिनिमित्त मानना अथवा इन तीन रूपों में किस रूप से 
नीलगाय को गवयशब्द का वाच्य मानना उचित है ! और उक्त निश्चय इस प्रकार 
के अनुमान से ही शक्‍्य है कि कोई धर्म गवयशब्द का प्रवृत्तिनिमित्त अवश्य है अथवा 
जिन पदार्थों में गवयशब्द का प्रयोग होता हे वे पदार्थ अवश्य ही किसी एक निश्चित 
रूप से गवयशब्द के बाच्य हैं, क्योंकि गवयशब्द अनेक पदार्थों में प्रयुक्त द्ोने वाला 
एक साधु शब्द है और ऐसे प्रत्येक साधुशब्द के लिये यह नियम है कि उसका कोई 
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एक धर्म प्रद्चेत्तिनिमित्त अवश्य होता है अथवा ऐसे शब्द जिन पदार्थों में प्रयुक्त 
होते हैं वे पदार्थ अवश्य ही क्लिंसी एक निश्चिन रूप से ऐसे शब्दों के वाच्य होते हैं! । 
अनुमानद्वारा इसका निश्चय हुये बिना उक्त विचर हो ही नहीं सकता और उक्त 
विचार के अमाव में उपमान प्रमाण से भी यह निश्च नहीं किया जा सकता कि 
धपावय शब्द गवयत्वरूप से नींलगाय का वाचकर है अथवा नील्‍हगाय गवयत्वरूप से 
गवयशब्द का बाच्य है? | 


इस स्थिति में वेशेषिकदर्शन का मन्तव्य यही है कि जब 'गवय शब्द गवयत्वरूप से 
नीलगाय का वाचक है? इस निश्चय पर पहुँचने के लिये उपमानप्रमाणवादी को 
भी इस अनुपान की कि 'अनेक्न पदाथों में प्रयुक्त होने वाला साधु शब्द होने के नाते 
गवयशब्द किसी एक निश्चित रूप से अनेक अर्थ का वाचक है? तथा इस तक की कि 
धावयशब्द को गोसद्दशत्व और इद्न्त्व की अपेक्षा गवयत्वरूप से नीलगाय का वाचक 
मानने में दोषराहित्य और छात्रव है? तब्र फिर उपपाननामक एक अतिरिक्त प्रमाण की 
कल्पना करना निरर्थक है, क्योकि 'गवयशब्द गवयत्वरूप से नील्यगाय का बाचक है 
अथवा नील्याय गवयत्वरूप से गवयशब्द का वाच्य है? यह निश्चय उक्त तर्क के 
सहयोग से उक्त अनुमानद्वारा भी सम्पन्न किया जा सकता है| 


वेशेपिक के इस तक के विरुद्ध नैयायिकों का कथन यह है कि अनुमान प्रमाण से 
उक्त निश्चय की थात्ति नही की जा सकती क्योकि “अनेक पदार्थों में प्रयुक्त होने वाले 
साथु शब्द अवश्य ही किसी एक सुनिश्चित रूप से अपने अर्थ के वाचक होते हैं? हस 
अनुमान से केवछ इतना ही निश्चय प्राप्त किया जा सकता है कि 'गवयशब्द अनेक अर्थों 
में प्रयुक्त होने वाला साधु शब्द होने के नाते किसी एक निश्चित रूप से अपने अर्थ 
का वाचक अवश्य है? पर यह निश्चय नहीं प्राप्त किया जा सकता कि “यवयशब्द 
गवयत्वरूप से अपने अर्थ _नील्ग्राय का वाचक है? क्योकि उक्त अनुमान का मूलभूत 
नियम केवर इतना ही बताता है कि अनेक अथथों में प्रयुक्त होने वाले प्रत्येक साधु शब्द 
की किसी एक निश्चित रूप से अपने अर्थ का वाचक होना चाहिये, वह यह नहीं 
बताना कि अपुक्न शब्द को अम्ुक रुप से अपने अर्थ का बाचक होना चाहिये | अतः 
अनुमान प्रमाण से केबछ इतना ही निश्चय प्राप्त किया जा सकेगा कि 'गवय शब्द किसी 
एक निश्चित रूप से अपने आर्थ का वाचक है? | उससे यह निश्चय नहीं प्राप्त किया नी 
सकता कि “गवयशब्द गबयत्यरूप से नीड्गाय का वाचक है? अतः इस निश्रय की 
प्राप्ति के लिये उपमान प्रमाण की कल्पना अणपरिहार्य है | 

इस प्रकार इस सम्बन्ध में वेशेषिक -और नैयायिकों के मतसेद होने का आधार 
केवल यही-बताया जा सकता है कि वैशेषिक को यह मान्य है,कि अनुमान के मूलभूत 


डै 
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नियम-व्यासि में साध्य जिस रुप से प्रविष्ट नहीं रहता, विशेष प्रकार के तक के सहयोग 
से अनुपानद्वारा उस रूप से भी साध्य का अनुमित्यात्मक निश्चय प्राप्त किया जा सकता 
है, 'अतः अनेक अथों में प्रयुक्त होने वाला प्रत्येक साधु शब्द किसी एक निश्चित रूप 
से अपने अर्थ का वाचक होता है? इस नियम में 'गवयत्वरूप से नीलगाय की वाचकता? 
यद्यपि विशेष रूप से प्रविष्ट नहीं है तथापि गवयशब्द को गवयत्वरूप से नीलगाय का 
वाचक मानने में लाघम्र है? इस तक के सहयोग से उक्तनियममूलक अनुमान के द्वारा 
ही यह निश्चय प्राप्त किया जा सकता है कि 'गवयशब्द गवधयत्वरूप से नीलगाय का 
वाचक है? | इसलिये उपम्ान प्रमाण की कल्पना अनावश्यक है | 


नैयायिक्रों को इसके विपरीत यह मान्य है कि अनुमान के मूलभूत नियम्र--व्यात्ति 
में साध्य जिस रूप में प्रविष्ठ होता है, अनुमानद्वारा उसी रूप से साथ्य का अनुमित्यात्मक 
निश्चय प्राप्त किया जा सकता है अन्य रूप से नहीं, क्योंकि “जहा जहाँ घूम होता है वहाँ 
वहाँ अग्नि होता है? इस नियम के आधार पर सम्पन्न होने वाले अनमान से अग्नित्वरूप 
से ही अग्नि के भनुमित्यात्मक निश्चय का होना अनुभवस्तिद्ध है, न कि द्रव्यत्व, 
तेजस्व अथवा तद््यक्तित्व रूर से । अतः “अनेक अथों में प्रयुक्त होने वाल प्रत्येक साधु 
शब्द किसी एक निश्चित रूप से अपने अर्थ का वाचक होता है? इसे नियम में विशेषरूप 
से 'गवयत्वरूप से नीलगाय की वाचकता' का प्रवेश न होने के कारण उक्तनियम्रमूछक 
अनुपान से 'गवयशब्द गवयत्वरूप से नीलगाय का वाचक है! यह निश्चय नहीं प्राप्त 
किया जा सकता | इसलिये इस निश्चय की प्राप्ति के लिये उपमान प्रमाण की कल्पना 
आवश्यक है, क्योंकि 'गवयशब्द को गवध्त्वल्य से नील्गाय का वाचक मानने में 
लाधव है? हस लायवज्ञानरूप तके के सहयोग से उपमान प्रमाण द्वारा 'गवयशब्द्‌ 
गवयत्वरूप से नील्गाय का बाचक दे अथवा नीलगाय गवयत्वरूप से गवयशब्द का 
ाच्य है? इ निश्चय के होने में कोई आाघा नहीं है। ह 


उपमान प्रमाण का क्षेत्र-- 

उपयुक्त चर्चा से यह प्रतीत होता है कि संज्ञा और संशी का सम्बन्ध ही उपमान 
प्रमाण का ज्षेत्र है और अप्रसिद्धनामा पदार्थ में प्रसिद्धनामा पदार्थ के साहश्य का 
ज्ञान ही अतिदेशवाक्यार्थ के स्मरण के सन्नमिधान में उपमान प्रमाण है, पर 
स्यायदर्शन के वात्स्पायन भाष्य तथा उसकी विश्वनाथीय बृत्ति को देखने से उपमान 
प्रषाण के प्रमेय और घ्वरूप के बारे में और अधिक प्रकाश पढ़ता है एवं उसका क्षेत्र 
तथा स्वरूप और बिस्तृत प्रतीत होता है। तदनुसार इस सन्दर्भ में इतना और 
बता देना आवश्यक है कि संश और संज्ी के सम्बन्ध के निश्चयार्थ जैसे 
_अप्रसिद्धनामा पदार्थ में प्रतिद्धनामा पदार्थ के साइश्यशान को उपप्रान ग्रमाण माना 
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, जाता है उसी प्रकार अप्रसिद्धनामा पदार्थ में प्रसिद्धनामा पदार्थ के वेसाइश्य-वैधर्ग्य- 
ज्ञान को भी उपमान प्रमाण मानना आवश्यक दे । जेसे--जिस पुरुष को उप्ल् शब्द 
का अर्थ नहीं शत है उसे जब किसी अन्य पुरुष के वाक्य से यह ज्ञात होता है कि 
अन्य सभी पशुर्वों से विसदश दीखने वाले पशुको उष्टू कहा जाता है? और वह बाद 
में जब कभी अत्यन्त लम्बी गर्दन, अत्यन्त चञ्जल होंठ और कछुये जैसे अत्यन्त कठोर, 
ऊँची नीची पीठ वाले पशु को कठोर कोंटे चन्नाते देखता है तब अन्य सभी पशुवों 
से इस प्रकार के वेसाहश्य का ज्ञान होने पर 'जो अन्य सभी पशुवों से विसहश 
होता है उस पशु को उष्ट्र कहा जाता है? इस पूर्वश्रुत अतिदेश वाक्य के अर्थ का स्मरण 
होने से उस पुरुष को उस विसद्दश पशु में उष्ट शब्द की वाच्यता का उपमित्यात्मक 
निश्चय सम्पन्न होता है। इस अनुभव के आधार पर साहश्यशान के कमान वेसाहश्य- 
ज्ञान को भी उपमान प्रमाण मानना आवश्यक प्रतीत होता है | 

उपमान प्रमाण के स्वरूप के समान उसके विषय की विविधता को भी समभना 
आवश्यक है। उपमान केवल संज्ञा और संश्ी के सम्बन्ध का ही निश्चय नही कराता किन्त॑ 
अन्य विषय का भी निश्चय कराता है। जेसे 'मूंग के आकार में दीखने वाढा पौधा 
विष दूर करने की औषधि है! यह सुनने के बाद जब मनुष्य जंगल में जाकर मूंग के 
आकार का कोई पौधा देखता है तब उसे उस पूर्वश्रुत बात का स्मरण होंने पर यह 
निश्चय होता है कि 'मूंग के आकार का यह पौधा विष दूर करने वाल्य है? | इस उदाहरण 
से स्पष्ट है कि अतिदेशवाक्यार्थ के स्मरण से सहकृत साहश्यजश्ञानरूप उपमान प्रमाण से संशा 
और उंज्ञी-शब्द और अर्थ के सम्बन्ध का ही निश्चय नहीं होता अपि तु विषहरणसाधनत्व 
जैसे अन्य पदार्थ का भी निश्चय होता है, अतः डपमान प्रमाण का चैत्र शब्दार्थसम्बस्ध 
तक ही सीमित नहीं है किन्तु अन्य पदार्थों तक भी फैला हुआ है | 
भीमांसा दर्शन में उपमान प्रमाण की कल्पना की एक अन्य आवश्यकता बताई 
गई है | बह यह कि अरण्य में गये मनुष्य को गवय में गोसाहश्य का दर्शन होने पर 
अपनी गआ्ामस्‍््थ गौ में गवयसाहश्य के ज्ञान का होना भी अनुभवसिद्ध है, किन्त 
पह ज्ञान प्रत्यक्ष या अनुमान से साध्य नहीं हो सकता, क्योंकि प्रत्यक्ष के लिये ग्रमस्य 
गौ के साथ अरण्यगत मनुष्य के उक्तु का सन्निकर्ष अपेक्षित है जो ग्रामस्थ गौ के 
रथ और व्यवहित होने के कारण सम्भव नही है और अनुमान के छिये अनुमापक 
देत॒ में अनुमेय साध्य की व्याप्ति और पक्षधर्मता का ज्ञान अपेक्धित है जो गवय में गो” 
शत के समय सन्निहित नहीं है । अतः अरण्यगत मनुष्य को आमस्थ गौ 
मे गव॒यसाइश्य का ज्ञान उपपन्न करने के लिये किसी अन्य प्रमाण की कल्पना आवश्यक 


हे हे वह अन्य प्रमाण गवय में ग्रोसाहश्यदर्शन रूप उपम्ान को छोड़ दूसरा कर्ण 
“ नहीं हो सकता | ५ . 
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आप्तवाक्यं शब्दः। आप्तस्तु यथाभूतस्याथस्योयदेष्टा पुरुषः। वाक्य॑ 
स्वाकाड्यक्षायोग्यतासब्निधिमतां पदानां समूहः | अत एव गौरख्ः पुरुषों हस्तीः 
इति पदानि न वाक्यम्‌ , परस्पराकाडक्षाविरहात्‌ । 'अग्निना सिद्चेदि' ति न वाक्य॑ 
थोग्यताविरहात्‌ . न ह्यग्निसिकयोः परस्परान्वययोग्यताउस्ति | तथाहि अग्निनेति 
छृतोयया सेकरूप कार्य प्रति करणत्वमग्नेः प्रतिपोदितम्‌। न चाग्निः सेके 
करणीभवितु योग्य, कार्यका रणभावल श्षणसम्बन्धेडग्निसिकयो रयोग्यत्वादग्निना 
सिख्चेदिति न वाक्यम्‌। एवमेकैकशः प्रहरे प्हरेइसहोवचारितानि 'गामानय 
इत्यादिपदानि न वाक्यम्‌, सत्यामपि परस्पराकाज्लायां, सत्यामपि परस्परान्वय- 
योग्यतायां परस्परसान्निध्या भावात्‌ | यानि तु साकाह्लाणि योग्यतावन्ति सन्निहि- 
तानि पदानि तान्येव वाक्यम्‌ | यथा ज्योतिष्टोमेन स्वर्गकामों यजेत” इत्यादि । 
थथा च 'नदीतीरे पद्च फलानि सन्ति' इति । यथा च तान्येव "गामानयाँ 
डत्यादिपदान्यविलम्बितोच्वरितानि । 


उपमान प्रमाण के ग्राह्म विषय के सम्बन्ध में मीमांसा दर्शन की यह मान्यता 
न्‍्यायदर्शन को स्वीकार्य नहीं है। इस विषय में न्यायदर्शन की समीक्षा यह है कि गवय 
में गोसाहश्य का दर्शन होने पर ग्रामस्थ गौ में गवयसाहश्य का ज्ञान उसी दशा में 
हीता है जत्र मनुष्य को यह ज्ञान होता है कि 'गव्य का गोसाहइश्य गौ के गवयसाहश्य 
के विना अनुपपन्न है? | यह निर्विवाद है कि इस अनुपपत्तिशञान का उदय न होने तक 
गवय में गोसाहश्य का दर्शन होने पर भी ग्रामस्थ गौ में गवयसाहश्य का ज्ञान नहीं 
होता | तो इस प्रकार जब आमस्थ गौ में गवयसाहश्य के शान से पूर्व उक्त 
अनुपपत्तिज्ञान अवश्य अपेक्षणीय होता है त्र उक्त अनु पपत्तिश्ञान के रूप में व्यतिरेक- 
व्यासिज्ञान के विद्यमान होने के कारण ग्रामस्थ गौ में गवयताइश्यज्ञान को अनुमितिरूप 
मानने में कोई बाधा न होने से उसके निम्मित्त उपप्तान प्रमाण की कल्पना युक्तिसंगव 
नहीं कही जा सकती | 

इस विषय का विशद्‌ विचार न्यायकुसुमाड्जलि के उपमानप्रमाण के निरूपण- 
प्रकरण में प्राप्त किया जा सकता है। 

आसछवाक्य को शब्द प्रमाण कहा जाता है | आप्त का अर्थ है यथाभूत अर्थ का 
उपदेश करने वाला--जो वस्तु जैसी दे उसे वैसी ही बताने वाला पुरुष । वाक्य का 
अर्थ है आकांक्षा, योग्यता और सन्निधि से युक्त पदों का समूह ) आत्त और वाक्य 
शब्द के इस अर्थ के अनुसार शब्द प्रमाण का स्वरूप यह निष्पन्न होता है कि 
'ैसे पदों का समूह शब्द प्रमाण होता दै जो यथार्थ डपदेश करने वाले पुरुष से 
उच्चरित, परस्परसाकाडन्ल, परव्पर-अन्वय-्योग्य अर्थों के प्रतिपादक और परस्पर» 
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सन्निहित होते हैं| उदाहरण के लिए; 'छुरमि चन्दतम! यह वाक्य प्रस्तुत किया में 
सकता है। इस वाक्य के पद्‌ यथार्थ उपदेश पुरुष से उच्चरित हैं, क्योंकि इस वां 
का प्रयोग करने वाले पुरुष का उपदेधब्य अर्थ-सुगन्ध युक्त चन्दन बच्युतः सुगन्धशाढी 
होने से यथार्थ है। इस वाक्यके पद परव्परसाकाडक्ष भी हैं क्योकि 'ुरमिः पद सुनने पर 
उपस्थित होने वाली 'कि सुरभि ?! इस आकाद्ा का शमन “चन्दर्ना पद से और 'चादन! 
पद सुनने पर उपस्थित होने वाली 'कीहश चन्दुनम! इस आकाही का शमत सुरभि! 
पद से होती है। इस बॉक्य के पद परस्पर-अस्वययोग्य अर्थ के प्रतिषादक भी हैं क्यों 
कि चन्दन के साथ सौरभ का सम्बन्ध प्रामाणिक होने के कारण उनमें परस्पर अन्विंत होने 
की योग्यता अच्तुएग है | इस वाक्य के पद पंरतुपरसल्लिहित भी है क्योंकि उन पदों में एक 
के उच्चारण के बाद दूसरे के उच्चारण में विलम्ब नहीं किया गया है। इस लिये 'पुरमिं 
चन्दन मूं? यह वार्दय आस पुरुष से : उच्चरितं, परस्परसाकाछ, परस्पर-अन्वययीग्व, 
सम्निधियुक्त पदों का समृहरूप होने से निश्संशय एक प्रमाणभूत शब्द है । 


वाक्य की उपयुक्त परिमाषा में आकाक्षा, योग्यता और उत्निधि का सल्लिवेश 
किया गया है। प्रश्न होता है कि वाक्य की परिभाषा में इन सत्रों के सल्लिवेश की 
क्‍या प्रयोजन है ! उत्तर यह है. कि यदि आकांझ्ा का सस्निवेश न किया जायगां तो 
शौस, अश्वः, पुदष:, हस्ती--गाय, घोड़ा, पुरुष, हाथी! इस प्रकार बोले गये इन पदों 
का समूह भी वाक्य कह्छाने छग्रेगा । क्यो कि इन पदो में भी परष्पर सन्तिधान हैं और 
इनके अर्थों में भी परस्पर-अन्बय को योग्यता है, किंत्तु यह पदतमूह वास्तव में 
वाक्य नही है! अतः ऐसे निराकाक्-पदसमूह्दो में वाक्यत्व का परिहार करने के 
वाक्य की परिभाषा में आकाक्षा का सन्निवेश परमावश्यक है। 


इसी प्रकार वाक्य बी परिभाषा में यदि योग्यता का सन्निवेश न किया जागो 
तो 'बहिना डिम्चेतु--अभि से सीचा जाय” यह पद्समूह भी वाक्य कहंछाने छंगेगा) 
क्योंकि इस वाक्य के पद भी पररुपरसाकज् और परस्परसम्निहित है, जैसे वहिना' 
पद सुनने पर उत्तित होने बाली हिना कि कुर्यात्‌ ! इस आकांछा का शापन 
पसेद्केत) पद से और 'सिद्चेतः पद छुनने पर उत्त्वित होने वाली 'वेःन सिब्चेत्‌! इक 
आकांज्ा का शमन बहिना! पद से होने के कारण 'वहिना! और 'सिम्चेत्‌र ये ५५ 
परस्परसाका् है. और एक के उच्चारण के बाद दूसरे के उच्चारण में विलस्त न | 
से परस्पर सन्निद्धित हैं | किन्तु अम हो दाहक होता है, वह सीचने के काम में तो नहीं 
आ ठकता, अतः बहता? और 'सिद्धेत! इन पदों के अथों में वहि शब्द के गये 
सुनी जाने वाछी तृतीया से जिस कार्यकारणभाव सम्बन्ध की प्रतीति होती है उणे 
उम्मन्ध से उन अथों में परस्पर-अन्वय की योग्यता ने होने के कारण 'वह्निना सिख, 
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नन्‍्वन्नापि न पदानि साकाह्लाणि किनन्‍्त्वर्थाः फलादीनामाधेयानां 
वीराद्याधाराकाल्लितस्वातू / न च विचायसाणेडर्था अपि साकाडक्षाः । 
आकाइशक्षाया इच्छात्मकत्वेन चेतनधमंत्वात्‌। 
इस पदसमूह को वाक्य नहीं माना जाता, पर यदि वाक्य की परिभाषा में योग्यता 
का सन्निवेश न होगा तो इस पद्समूह के वाक्पत्व का परिहार प्रकारान्तर से न हों 
सकेगा । अतः तदर्थ वाक्य की परिभाषा में योग्यता का सन्निवेश अनिबार्य है। 


इसी प्रकार वाक्य की परिभाषा में यदि सन्निधि का सन्निवेश न किया जायगा 
तो 'गाम! और 'आनय? इन पदों का साथ उच्चारण न कर यदि एक के उच्चारण के 
एफ प्रहर बाद दूसरे का उच्चारण किया जायगा तो उस दशा में भी उन पदों के 
समूह को वाक्य कहा जाने लगेगा, क्योंकि उस समूह के पद भी परस्परस्तकाक्ष है 
और पस्पर-अन्वययोग्य अर्थों के प्रतिपादक हैं । किन्तु पदों में अविलम्वेन सहोचारण- 
रूप सस्मिधि के न होने से उनके समूह को वाक्य नहीं कहा जाता, अतः विल्म्ब से 
बोले जाने वाले परस्परकाकाज्ञ और परस्पर-अन्वययोग्य अर्थों के प्रतिपादक पदों के 
समूह में वाक्यत्व का परिहार करने के छिये वाक्य की परिभाषा में सन्निधि का प्रवेश 
परमावश्यक है | 


इस प्रकार वाक्य की परिभाषा में आकांक्ष' आदि के सस्निवेश की रार्थकता सिद्ध 
होने से वाक्य के स्वरूप के सम्बन्ध में यही निष्कर्ष निकलता है कि जो पद साकांच, 
अन्वययोग्य और सन्निद्ठित होते हैं वे ही वाक्य कहे जाते हैं। जैसे 'ज्योतिष्ठोमेन 
स्वर्कामों यजेत--स्पर्ग की कामना करनेवाला पुरुष ज्योतिष्टोमनामक यज्ञ करे? 
“दीतीरे पञ्न फलानि सन्ति-मदी के तट पर पाँच फल हैं” और अविल्म्ब्र से उचारण 
किये गये वही 'गाम्‌ आनय--सौ का आनयन करो? इत्यादि पद्‌। यह तोनों पद- 
समूह अल्ग-अछग तीन वाक्य हैं, क्योंकि इन वमूहों में ग्रविष्ट पद परस्परसाकांछ, 
परस्पर-अन्वययोग्य अर्थ के प्रतिपादक और उच्चारण में विलम्ब न होने से परस्पर 
सन्निहित हैं । 

प्रश्न होता है कि वाक्य को परिभाषा में यदि आऊकाड्ज्ञा का सन्निवेश का 
अभी: समुद्दापन्न जिन पदों को वाक्य कहा गया है वे पद भी वाक्य नद्दोस 
क्योंकि आकाडक्षा--एक को दूसरे की अपेक्षा पदों में नहीं होती विन्वु अर्थों में होती 
हैं, जैसे 'नदीतीरे पद्च फलानि सस्ति! इस वाढ्य के तीरे, फछानि, आदि पदों में परस्पर 
आकाडच्षा नहीं है क्योंकि वे तो एक दूसरे के विना भी अपना अस्तित्वछाभ कर सकते 
हैँ, आकाड्ला तो उन पदों के त्तीर और फ़लूरूप अर्थों में है क्योंकि उनमें तीर आधार 
के रूप में तथा फछ आधेय के रूप में प्रतीत होता है और त्तीर की आधघारता फलरूप 
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सत्यमू! अर्थास्तावत्‌ स्वपद्श्रोतयन्योन्‍्यविपयाकाडक्षाजनकत्वेन साकाडक्षा 
इत्युच्यन्ते, तदूद्वारेण तत्मतिपादकानि पदान्यपि साकाब्थछाणीत्युपचयन्तेरों 
यहा पदान्येवार्थान्‌ प्रतिपायार्ड्थान्तरविपयाकाडश्षाजनकानी त्युपचारात्‌ 
साकाइक्लाणि | एव्मर्थाः साकार क्षाः परस्परान्वययोग्या), तदूद्वारेण पदान्यपि 
परप्परान्वययो ग्यानीत्युच्यन्ते । 


सन्निहितत्वं तु पदानामेकेनैव पुंसा अविरूम्बेनोल्चरितत्वमू, तच्च साक्षादेव 
पदेषु संभवत्ति, नार्थद्वारा | 


तेनायमर्थः सम्पन्न--अर्थप्रतिपादनद्वार श्रोतुः. पदान्तरविषयामर्था- 

कर 94 ह के प्‌ 4 
न्तरावषया वा आकाड्क्षां जनयतां प्रतीयमानपरस्परान्वययोग्याथ प्रतिपादकानों 
सन्निहितानां पदानां समूहों वाक्यम्‌ ! 


आधेय के विना तथा फ़छ की आधेयता तीर रूप आधार के विना उपपन्न नहीं हो 
सक्षती | यदि और सूक्ष्मता से विचार किया जाय तो तीर और फलरूप अर्थों में भी 
आकांचा नहीं सिद्ध हो सकती क्‍योंकि आकांक्षा इच्छारूप होने से चेतनका ही धर्म हो 
सकती है, तीर आदि अचेतन अर्थों का धर्म नहीं हो उकती | 


.. इत्र है कि यह सच है कि आकांत्ा चेतन का ही धर्म है अतः बह अचेतन अथों 
और पदों में आश्रित नहीं हो सकती, किन्तु अचेतन अ्थों और पदों में उसका उपचार- 
“आरोपित व्यवहांर तो हो ही सकता है। कहने का आशय यह है कि अचेतन भर्थ 
आकाइ्ा का आश्रय होने से यद्यपि वास्तव में साकाडसज्ञ नहीं होते तथापि अपना बोध 
कराने वाले पदों के श्रोता पुरुष में अस्योन्यविषयक आकोंच्षा का उत्पावक होने के 
रण उपचार--ऐच्छिक निमित्त से साकांक्ष कहे जाते हैं और इन साकांछे कहे जाने 
बोले अरथों के द्वारा उनका प्रतिपादून करने वाले पद मी उपचार से साकांछ्ष कद्दे जाते 
हैं| अथवा पद अपने अर्थ का प्रतिधादन कर अन्य-अर्थविषयक आकांक्षा का उत्पादक 
होने से सीधे ही उपचार से साकांज्ष कह्दे जा सकते हैं। इस प्रकार अर्थ उक्त रीति से 
परतव्यस्साकांज् और परस्पर-अन्वय-योग्य कद्दे जाते हैं तथा उनके द्वारा उनका 
प्रतिधादन करने -वाले पद मी साकांज्ष और परस्पर-अन्वययो ग्य कह्दे जाते हैं| 
अर्थों और पदों की साकांक्षता की जात संक्षिप्त एवं स्पष्ट रूप में इस प्रकार कही 
जा सकती है कि एक अर्थ में अन्य अर्थ की जाकांचता का अर्थ है. ऊन्‍्य-अर्थविषयक 
आकांच्ा का उत्पादकत्व और एक पद में दूसरे पद की साकांचृता का अर्थ है दूसरे 
पद से प्रतिपाथ अर्थविषयक आकांच्ा के उत्पादक अर्थ का प्रतिपादकत्व । ताप्पर्य 
यह है कि जो अर्थ जित अर्थ के सम्बन्ध में आ्काच्षा का उत्पादन करता है वह अर्थ 
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पद च वर्णसमूहः । समूहश्ात्रैकज्ञानविषयीभावः। एवं च वर्णानां 
क्रमवतामाशुतरविनाशित्वेन एकदाउनेकवर्णातुभवासंभवात्‌ पू्वेपूर्ववर्णानलुभूय 
अन्त्यवर्णश्रवणकाले पूर्वपू्ववर्णानुभवजनितसंस्कारसहकृतेन अन्त्यवर्णम्बन 
दव्युत्पादनसमयग्रहानुगृहोतेन श्रोत्रेण. एकदेव सहसदनेकवर्णावगाहिनी 


उत अर्थ में साकांक्ष कहा जाता है । जैसे 'तीरे फछानि सन्ति? इस वाक्य का उच्चारण 
होने पर श्रोता को जब॒'तीरे! शब्द से तीर रूप आधार का ज्ञान होता है तब 
उस ज्ञान के होते ही यह आज्चांज्षा--जिज्ञासा होती है कि तीर का आधेय क्‍या 
है ? क्योंकि किसी आधेय के विना कोई आधार नहीं हो सकता, अतः जब तक तीर 
का कोई आधेय न होगा तब्र तक तीर का आधारत्व नहीं उपपन्न हो सकता । इस प्रकार 
आधेय के रूप में फलरूप अन्य-अर्थविषयक आकांक्षा का उत्पादक होने से तीररूप आधार- 
भूत अर्थ फलरूप आधेयभूत अर्थ में साकांच होता है । तीर और फ़ुलरूप अर्थों के इस 
प्रकार साकांक्ष होने से उन अर्थों का प्रतिपादन करने वाले 'तीरे! और 'फलानि! 
थे पद्‌ भी एक दूसरे में साकांच् कद्दे जाते हैं, क्योंकि 'तीरे”! पद्‌ अपने अर्थ तीररूप 
आधार का प्रतिपादन कर 'फलानि? इस दूसरे पद्‌ के प्रतिपाद्य आधेयभूत फलरूप- 
अर्थविषयक्र आकांक्षा का उत्पादक होता है | 

इस प्रकार पदों की साकांक्षता तो साह्षात्‌ तथा वास्तव न होकर साकांक्ष अर्थों 
द्वारा पारम्रिक और औपचारिक होती है किन्तु उनकी परस्परसत्रिधि अर्थद्वारा न 
ड्ोकर साक्षात्‌ ही होती है क्योंकि एक पुरुष द्वारा अविलम्ब से उच्चरित होने को ही 
सतन्रिधि कहा जाता है और उचरित होना पद्‌ का अपना निजी धर्म है। 

वाक्य के सम्बन्ध में अच तक कही गई समस्त बातों के आधार पर वाक्य के स्वरूप के 
विषय में यह निष्कर्ष निकलता है कि अपने अर्थ के प्रतिपादन-द्वारा श्रेता को अन्यपद॒- 
विषयक अथवा अन्यन्ञर्थविषयक्र आकांक्षा को उत्पन्न करने वाले, परस्पर में प्रतीत होने 
वाले सम्बन्ध के योग्य अर्थों का प्रतिपादन करने वाले एवं एक पुरुषद्वारा अविलम्ध 
उच्चरित होने वाले पदों के समूह का नाम है वाक्य | 

वर्णों का समूह पद है | समूह का अर्थ है एक ज्ञान का विषय होना। समूह की 
इस परिभाषा के अनुसार किसी एक ज्ञान में भासित होने वाले वर्णों का नाम होता 
है 'पद” | इसी लिये घ, अ, ८ और अ ये वर्ण क्रम से उच्चरित हो जन्र तक किसी एक 
व्यक्ति को एक साथ नहीं ज्ञाव होते तब तक वे 'पद? नहीं कह्टे जाते, किन्तु जत्र वे 
किसी एक व्यक्ति को एक साथ ज्ञात हो एक ज्ञान के विषय बन जाते हैं तब वे (पद? इस 
नाम के अह होकर घट पद? कद्दे जाने छगते हैं| पट” मठ? आदि अन्य पदों की 
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पद्प्रतीतिर्जन्यते, सहकारिदाह्यौत्‌ प्रत्यभिज्ञावत्‌ । अ्त्याभिज्ञाप्रत्यक्षे ह्तीता5पि 
पूर्वावस्था स्फुरत्येव | ततः पूर्वपूर्व पदानुभवजनितसंस्कारसहकतेनान्त्यपद्विषयेण 
८ ५ 20 की पु 
श्रोत्रेन्द्रयिण पदार्थग्रत्ययानुगृहीतेनानेकपदावगाहिनी वाक्यग्रतीतिः क्रियते | 


तदिदं वाक्यमाप्तपुरुषेण प्रयुक्त सच्छब्दनामक अ्माणम्‌ । फे त्वस्थ 
- . 4 त्व्य 
वाक्यार्थज्ञानम्‌ | तच्चेतच्छब्दलक्षणं प्रमाणं छोके बेदे च समानम्‌ | लोके सं 


विशेषों यः कश्विदेवाप्तो भवति, न सर्बः | अतः किंचिदेव छौकिक वाक्य श्रमाण 


यदाप्तवक्हुकम्‌ । वेदे तु परमाप्तश्रीमहेश्वरेण कृत॑ सर्वभेव वॉर्क्य 
प्रमाणं सवस्यवाप्तवाक्यत्वात्‌ । 


भी यही स्थिति है | पद्‌ के छक्षुण में समूह शब्द के सन्निवेश से यह कंदापि नहीं 
सोचना चाहिए कि पद सदा अनेकवर्णात्मक ही होता है, किन्तु बहुत्र वहें एक- 
वर्णाव्मक भी होता है, जैसे विष्णुवाची 'अ?, सुखबाची 'क', आकाशवाची “'ख! आदि | 

प्रश्न होता है कि पद जब्र एकवर्णात्मक भी होगा तब्न तो 'घ्!ं यह एक पद न होकर 
कई पदों का समूह हो जायगा, उत्तर में यह कहा जा सकता है कि 'वर्णसमूह/ यह पद का 
पूरा लक्षण नहीं हे यह तो उसके लक्षण के सम्बन्ध में एक संकेतमात्र है, उसकी 
डचित छक्षुण तो 'शक्तः सामिप्रायो वर्णों वर्णलमूहो वा पदम?! के रूप में किया जी 
सकता है । इसके अनुसार जो वर्ण या वर्णसमूह किसी अर्थ में शक्त और सामिप्राय होता 
है वह पद होता है। पद्‌ के इस लक्षुण के अनुसार घ, आ, 5, और अ, इन चार वर्णो 
का समूहरूप होनेपर भी “घट! पद एकवर्णात्मक पदों का समूह न होगा किन्ठ एक ही पई 
होगा, क्योंकि उस पद के अन्गभूत एक एक वर्ण किसी अर्थ में शक्त और सामिप्राय 


नहीं हे अपि ठ वे सब्र सम्भूय 'घढ़ा? रूप अर्थ में शक्त है. और उसी को बताने के 
अभिप्राय से उच्चरित हैं । 


ेल्‍ अनेकवर्णाप्मक पदों के सम्बन्ध में एक बड़ी जटिल समस्या खड़ी होती है, वह यह 
कि अनेक वर्णों का समूह सम्भव कैसे होगा ? क्योंकि एक मनुष्य कई वर्णों का एड 
साथ उच्चारण तो कर नहीं सकता, जन्म भी वह वर्णों का उच्चारण करेगा तब कैम पते 
ही करेगा, और वण जच्॒ क्रम से ही उच्चरित होंगे तो क्रम से ही शात भी होगे) 
अतः एक एक बर्ण अछग अछूग एक एक ज्ञान का विषय होगा, कई वर्ण किसी एं* 
शान के विपय न होंगे । यदि यह कहा जाय कि अनेकवर्णाव्मक किसी एक पद के 
अन्ञमूत सारे वर्ण जब्र उच्चरित हो जाते हैं. तब्र उन सब्चों का एक साथ ही एक शर्ते 
उत्पन्न होता रै, अछग अलग एक एक चर्ण का ज्ञान नहीं होता । तो यह कथन ठीक 
नहीं हो सकता, क्योंकि क्रम से उच्चरित होने वाले वर्ण थ्रोता के कान में क्रम से हीं 
पहुँचेंगे और कान में पहुँचने पर कोई वर्ण वेखना रह नहीं सकता, अतः कान में करा 


रू 
तकभाषा १०५- 


प्राप्त चर्णों का क्रमश्नवण ही युक्तिसंगत है सकता है, एककालिक श्रवण युक्तिसंगत 
नहीं हो सकता । वर्णों के एककालिक श्रवण में एक बाधा और है, वह यह कि अनेक 
वर्णों का एक काल में श्रवण होने के लिए; एक काल में उम सभी वर्णों का सब्रिधान 
अपेक्षित है, जो वर्णों के अपने जन्म के तीसरे क्षुण में स्वभावतः नश्वर होने के कारण 
कथमपि सम्भव नहीं है | 


इस समस्या का बड़ा सरल और सुन्दर समाधान यह हे--यह ठीक है कि वर्ण 
क्रम से ही उच्चरित होते हैं और अत्यन्त शीघ्र ही नष्ट हो जाते हैं अतः एककाल में 
अनेक वर्णों का श्रवण सम्भव नहीं हो सकता, फिर भी एक ऐसी विधि- है जससे 
क्रमोत्पन्न, आशुतरविनाशी वर्णों का एक काल में श्रोत्रद्धारा अहण किया जा सकता 
है। वह विधि इस प्रकार है--किसी एक पद के अक्भभूत वर्ण जिस क्रम से उत्पन्न 
होते हैं उसी क्रम से श्रोत्रद्वारा उनका अनुमव होता है और उसी क्रम से अनुभवों: 
द्वारा उनका सस्कार उत्पन्न होता है । इस क्रम से उस पद का अन्तिम वर्ण जत्र कान 
में पहुँचता है तब इस अन्तिम वर्ण से सम्बद्ध हुआ श्रात्र पूर्ण वर्णों के अनुभवों 
से उत्पन्न हुये इन संस्कारों के सहयोग से एक साथ ही विन्ट और विद्यमान सभी 
वर्णों को विषय करने वाले एक पदजशान को उत्नन्न करता है। विनष्ट और विद्यमान 
वर्णों की आहकता में केवल यही अन्तर होता है कि विद्यमान वर्ण के साथ श्रोत्र का 
साज्षात्‌ सम्बन्ध होता है और विनष्ट वर्णों के साथ संस्कारद्वारा होता है, अतः श्षोचर- 
द्वारा उत्पन्न होने वाले पदत्तान में विद्यमान अन्तिम वर्ण का भान भोत्र के साक्षात्‌. 
सम्बन्ध से होता है और विनष्ट हुये पूर्व वर्ण का भान उनके ओत्रज अनुभवों से 
उत्पन्न उनके सस्कारों से होता है। 

श्रोत्रददारा एक काल में अनेक वर्णों के अहण को इस विधि की मान्यता 
पदव्युत्पादनसमयग्रह के अनुअहसे तिद्ध होती है। कहने का तात्पर्य यह दे कि. 
न्याय-वैशेषिकदर्शन में एक ज्ञान के विष्यभूत अनेक वर्णों में पद शब्द का संकेत 
किया गया है, यह संकेत अनेक वर्णों के एक ज्ञान का विषय हुये विना सम्मव 
नहीं है अतः अनेक वर्णों को एक ज्ञान का विषय बनाने के लिये कोई न कोई 
मार्ग हँंढू निकालना आवश्यक है। वह मार्ग यही है कि समवाय के समान संस्कार 
को भी भ्रोत्र का सहकारी मान लिया जाय, अर्थात्‌ यह मान लिया जाय कि श्रोत्र 
जैसे अपने में समवेत विद्यमान वर्ण को अहण करता है वेसे ही अपने द्वारा उत्पादित 
अनुभवों से उत्पन्न किये गये संस्कारों के विषयन्ूत विनष्ट वर्णो को भी अहण करता है । 
अतः श्रोत्रद्वारा एक ज्ञान में विनष्ट और विद्यमान वर्णों के अहण होने में कोई बाघा 
नहीं है । हाँ, यदि एक शान के विषयभूत अनेक वर्णो में पद्‌ का संकेत न होता तो 
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अनेक वर्णों को एक शान का विपय बनाने की कोई चिन्ता न होती और तत्र श्रोच्ज 
अनुभवों द्वारा उत्पन्न संस्कारों को भ्रोत्र का सहकारी मानने की कोई आवश्यकता न 
होती, अतः स्पष्ट है कि संस्कार और समवायद्वारा विनष्ट और विद्यमान वर्णों को 
ओ्रोत्रद्वारा एक साथ ग्रहण करने की उक्त विधि की मान्यता न्याय-वैशेषिक दर्शन के 
पदव्युत्पादनसम्यग्रह पर ही आधारित है | 

अतीत वस्तु को अहण करने के लिये संस्कार को श्रोत्रेन्द्रिय का सहकारी मानने की 
कल्पना कोई अपूर्व कल्पना नहीं है किन्तु यह अन्य इन्द्रियों के सम्बन्ध में भी स्वीकृत 
है | संस्कार यदि सुदृढ़ होता है तो उसे इन्द्रय का सहकारी होने में कोई अस्वा भाविकता 
वा बाधा नहीं होती | अन्यथा संस्कार यदि इन्द्रिय का सहकारी होने में सर्वथा अक्षम 
ही होता तो पूर्चहष्ट पदार्थ का 'स एवायं घटः--यह वही घड़ा है! इस प्रकार प्रत्य- 
पमिक्ञात्मक प्रत्यक्ष कैसे उत्पन्न होता ! क्योंकि प्रत्यभिज्ञा में अतीत पूर्वावस्था का भान 
होता ही है और वह संस्कार के सहयोग से ही सम्मव है । 


अनेऋचर्णात्मक पदों के ज्ञान की समस्या उक्त प्रकार से सुहूक जाने से पद्समूहरूप 
वाक्य के ज्ञान की भी समस्या अनायास ही सुलूक जाती है। जैसे किसी पद्‌ के अन्तिम 
खर्ण को ग्रहण करते समय पूर्व पूर्व वर्णों के श्रोत्रज अनुभव्रों से उत्पन्न संस्कारों के सहयोग 
से विनष्ट वर्णों को भी थ्रोत्र ग्रहण कर लेता है उसी प्रकार किसी वाक्य के अन्तिम 
पद को ग्रहण करते सप्रय पूर्व पूर्व पदों के श्रोन्रज अनुभवों से उत्र्ष पूर्व पूर्व पद- 
विषयक संस्कारों के सहयोग से विनष्ट हुये पूर्व पूर्व पदों को भी श्रोत्र ग्रहण कर सकता 
है, इस लिये क्रम से उच्चरित और अनुभूत होने वाले अनेक पदों को विषय करने वाले 
एक वाक्यज्ञान की उत्पत्ति में कोई बाधा नहीं है | | 
पूर्व पूर्व पदों के संस्कारों में ओच्र के सहकारित्व की यह कल्पना पदार्थों के 
परस्पर सम्बन्ध की प्रतीति के अनुग्रह पर आधारित है, अर्थात्‌ कऋ्रमिक एवं क्षणिक 
थर्णों के समूह रूप अनेक पदों का एक काल में सन्निधान सम्भव न होने पर भी उन 
पदों से उपस्थित होने वाले पदार्थों के परस्पर सम्बन्ध का बोघ होना अनुभवसिद्ध है, 
यह बोघ तभी हो सकता है जब अनेक पदों का ज्ञान एक साथ सम्मव हो, अतः उसे 
सम्मव बनाने के उपाय की चिन्ता के फलस्वरूप इस बात को मान्यता प्रदान करना 
आवश्यक हो जाता है कि श्रोता विद्यमान अन्तिम पद्‌ को ग्रहण करते समय 
विनष्ट हुये पूर्वपदों को भी डनके संस्कारों के सहयोग से ग्रहण कर सकता दै | 
उक्तरीति से अहण करने योग्य वाक्य जब्न किसी आप्त--यथार्थ॑वक्ता पुरुष से 
अयुक्त होता है तब बह शब्दनामक प्रमाण होता है। उस वाक्यशान से जो वाक्यार्थ- 
ज्ञान उत्पन्न होता है वही उस प्रमाण का फल होता है। यह शब्द्प्रमाण लोक और 
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वेद में समान होता है। अन्तर केवल इतना ही होता है कि लोक में कोई कोई ही अ 
होता है सब्च लोग आप्त नहीं होते, अतः कोई कोई ही लौकिक वाक्य, जो आप्त पुर 
द्वारा उचरित होता है, प्रमाण होता है, परन्तु वेद के परम आप्त मह्देश्वरद्वारा प्रण 
होने से उसका सभी वाक्य प्रमाण होता है, क्योंकि वह सभी आप्तवाक्य होता है। 

कुछ अन्य महत्त्वपूर्ण बातें-- 

शब्द प्रमाण के सम्बन्ध में कुछ और भी महत्त्वपूर्ण बाते हैं जिनकी चर्चा कर दे 
अत्यावश्यक प्रतीत होता है, जैसे शब्द को एक अतिरिक्त प्रमाण मानने की आवश्यक 
शब्द प्रमाण से उत्पन्न होने वाली प्रमा की कारणसामग्री, शब्द और अर्थ का सम्बन् 
उसके शान का उपाय, उसका आश्रय, इन सभी विषयों में अन्य दार्शनिक मतों 
संध्तित समीक्षा | 

शब्द का आमाण्य--- 

शब्द्प्रामाण्य के विषय में विद्वानों में मतभेद हैं, चार्वाक दर्शन के अध्ये 
प्रत्यक्ष से भिन्न किसी भी प्रमाण का अस्तित्व नहीं मानते, अतः उनकी दृष्टि से श 
किसी भी रूप में प्रमाण नहीं हो सकता । बौद्ध दर्शन के अध्येता प्रत्यक्ष और अनुम 
दो ही प्रमाण मानते हैं, उनके मत में भी शब्द का प्रमाणत्व स्वीकार्य नहीं हो सकत 
वैशेषिक दर्शन के अध्येता भी प्रत्यज्ञ और अनुमान दो ही प्रमाण मानते हैं, अ 
उनके मत में भी शब्द का प्रामाण्य सम्भव नहीं है, किन्तु न्याय, सांख्य, मीमांस् 
देदान्त आदि के अध्येताओं ने शब्द को भी स्वतन्त्र प्रमाण माना है। प्रस्तुत ग्र 
न्यायदर्शन के सिद्धान्तों के प्रतिपादनार्थ रचित हुआ है अतः इसमें शब्द प्रमाण : 
अस्तित्व स्वीकार कर उसका निरूपण किया गया हे । 


प्रश्न होता है कि जिन दर्शनों में शब्द का प्रमाणत्व स्वीकृत किया गया है उन 
अध्येतावों का मार्ग तो निष्कण्टक है, उनकी लोकयात्रा तो अक्लेशेन सम्पन्न 
सकती है, पर जिन दर्शनों में शब्द का प्रमाणत्व स्वीकृत नहीं है, उनके अध्येता 
की लछोकयात्रा केसे सम्भव होगी १ क्योंकि जन्न शब्द प्रमाण न होगा, शब्द में प्र 
जनन की क्षमता न होगी तो शब्द के प्रयोग की सार्थकता ही क्या होगी १ शब्द सुन् 
पर भी जत्र उससे किसी प्रमा का उदय सम्भव न होगा तो उसे ओचगम्य बनाने 
लिए, उसके उच्चारण का प्रयाध कोई क्यों करेगा ? और जत्र उसे सुन कर भी कं 
उपलब्धि होने को नहीं है तब उसे सुनने के लिए. भी कोई उत्कर्ण क्‍यों होगा 
फलतः शब्द का बोलना और सुनना निरथंक होने से संसार अशब्द हो जायगा | शः 
का प्रमाणत्व न मानने वाले लोगों का अपने वर्ग के तथा अन्य वर्ग के व्यक्तियों 
साथ सत्र प्रकार का व्यवहार ही छत हो जायगा | 
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उत्तर में चार्वाक के अनुयायियो की ओर से यह कहा जा सकता है कि शब्द 
को प्रमाण न मानने का अर्थ यह नहीं है कि शब्द से किसी अर्थ का प्रमात्मक शान 
ही नहीं होता, किन्तु शब्द को अप्रमाण कहने का केवल इतना ही अमिप्राय है कि 
शब्द किसी ऐसे अर्थ में प्रमाण नहीं होंता जो प्रत्यक्षत्रिद्ध न हो, अतः मूलभूत प्रमाण 
फेवल पत्यक्ष ही है, शब्द तो प्रत्यक्गहीत अर्थ का फेवछ अनुवादक है, शब्द को छुनकर 
मनुष्य जो व्यवहार करता है वह इसी आधार पर करता है कि वह समभता है कि 
शब्द से जो ओघ उसे हो रहा है वह प्रत्यक्ञषमूलक होने से यथार्थ है| इस प्रकार शब्द 
वी उपयोगिता सम्मब होने से चार्वाक्रमत में भी शाब्दिक व्यवहार की अनुपपत्ति नहीं 
हो सकती | 

उक्त प्रश्न के उत्तर में बौद्ध दर्शन की ओर से भी इस प्रकार करी बात कही जा 
सकती है कि मूलभुप प्रमाण दो ही हैं प्रत्यज्ञ और अनुमान | उन दोनों को प्रमाण 
मानना आवश्यक है क्‍योंकि जगत्‌ में दो प्रकार की बस्तुर्य अनुभव में आती हैं 
विशेष और सामान्य । विशेष का अर्थ है स्वलक्षण ऋणिक भावात्यक्‌ व्यक्ति भर सामान्य 
का अर्थ है अतद्ब्यावृत्तिकक्षण अपोह्द | इनमें प्रथम के अहणार्थ प्रत्यक्ष प्रभाण की और 
खूसरे के अहणार्थ अनुमान प्रमाण की स्वीकृति अपरिहार्य है| इन दोनों से मिन्‍न और 
कोई वस्तु अनुभव में नहीं आती जिसके लिए. शब्द को भी एक अतिरिक्त मूलमत 
प्रमाण माना जाय | अतः शब्द प्रत्यज्ञ और अनुप्तान से गृहीत अर्थ का अनुवादक- 
मात्र ही हो सकता है. स्वतन्त्र प्रभाण नहीं हो सकता | शब्द को सुबकर मनुष्य जो 
अयवहार करता है वह यही समझ कर कि शब्द से जो बोध हो रहा है वह प्रत्यज्ञ और 
अनुमानमूलक होने से यथार्थ है, इस प्रकार इस मत से भी शब्दमूलकव्यवहार के 
छोप का भय नहीं रह जाता । 

उक्त प्रश्न के उत्तर में वेशेषिक दर्शन की ओर से यह बात कही जा सकती है कि 
शब्द को प्रमाण न कहने का अर्थ यह नहीं है कि शब्द सुनने पर किसी प्रभा का उदय 
ही नहीं होता अथवा प्रमा के जनन में शब्द की कोई उपयोगिता ही नहीं होती । किन्तु 
उसका इतना ही तातपये है कि शब्द सुनने पर प्र- की उत्पत्ति अवश्य होती है पर 
वह प्रमा प्रत्यज्ञ अथवा अनुमान से होने वाली प्रमा से विज्ञातीय नहीं होती, कमी 
शब्द अपने अर्थ की स्मृति उत्पन्न कर डस अर्थ को ग्रहण करने वाली अछौकिक 
प्रत्यक्षात्मक प्रमा के जन्य का प्रयोजक होता है और कभी अपने अर्थ को विषय करने 
वाली अनुमिति प्रा के जन्म का प्रयोजक होता है। अनुमिति प्रमा का प्रयोजक दो 
प्रकार से होता है कभी अनुभिति में पत्त बन कर और कभी लिड्ढडः बन कर ) 


हर शब्द्‌ जब पक्ष बन कर अनुमिति का सम्पादन करता है तत्र इस प्रकार अनुमिति 
डीती है-.... 
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थे ये शब्द इन इन अर्थों के परस्पर-संसर्गशान से प्रयुक्त हैं क्योंकि परस्परसाकांक्त, 
परध्परान्वययोग्य अर्थ के स्मारक और परस्पर सन्निहित हैं, जो जो शब्द्‌ इस प्रकार के 
होते हैँ वे सत्र अपने अपने अथों के संपर्गशान से प्रयुक्त होते हैं? | इस अनुमिति में 


शब्द पक्त होता है और उनके अर्थों का परस्पर सम्बन्ध साध्य का भाग होकर अनुमेय 
होता है | 


शब्द जत्र छिल्न बनकर अनुमिति का सम्पादन करता है तत्र इस प्रकार की अनु- 
मिति होती है-- 


थे ये पदार्थ परस्पर सम्बद्ध हैं क्योंकि परस्परसाकांक्त, परस्परान्वययोस्य अथ्थों के 
अभिषायक्र तथा परस्पर सन्निहित शब्दों से उपस्थित हुये हैं, जो जो पदार्थ ऐसे शब्दों से 
उपस्थित होते हैं वे सत्र परस्पर सम्बद्ध होते हैं? | इस अनुमिति में शब्दों द्वारा उपस्थित 
होने वाले भर्थ पक्त होते हैं और उन अर्थों को उपस्थित कराने वाले शब्द हेतु का 
भाग होकर अनुमापक होते हैं | 


इस प्रकार इन शब्दपक्षक और अर्थपत्षक अनुमानों से उत्त ज्ञान की उपपत्ति 
होती है, जिसके द्वार, शब्द सुनने के अनन्तर श्रोता विभिन्न व्यवहारों में संरूग्म होता 
है। ऐसी स्थिति में यदि शब्द का उच्चारण एवं श्रवण न होगा तो शब्द का शान और 
शब्दार्थ की उपस्थिति न होगी और फिर उस दशा में उक्त अनुमान किस प्रकार सम्मव 
होंगे ! अतः शब्दु को एक स्वतन्त्र विजातीय प्रमाण न मानने पर भी उसकी उपयोगिता 
निर्विवाद सिद्ध है। 5 


शब्द को प्रमाण न मानने पर शब्दमूलक लोकव्यवहार के लोप के परिहारार्थ 
विभिन्‍न दर्शनों की ओर से उक्त प्रकार की जो बातें कही जाती हैं उनकी समीच्ता करते 
हुये नैयायिक विद्वानों का कथन है कि जत्र चावकि और बौद्ध दर्शन के अनुयायियों 
को भी शब्द से लछोकव्यवहार के लिये अपेक्षणीय यथार्थ ब्रोघ का उदय अवश्य मानना 
ही होगा तत्र शब्द को अप्रमाण कहने का कोई अर्थ नहीं हो सकता | यह कहना कि 
शब्द किसी ऐसे अर्थ की, जो अन्य प्रमाण से अवगत न हो सके, प्रमा नही करा सकता, 
इसलिये अप्रमाण है, ठीक नहीं है, क्योंकि शब्द से उपस्थित होने वाले तत्तत्‌ अर्थों के 
अलग अलग प्रमाणान्तर से विदित होने पर भी उनका परस्पर सम्बन्ध तो शब्द के लिये 
नया ही होता है जो शब्दजन्य बोध से पूर्व प्रमाणान्तर से विद्त नहीं रहता | यदि यह 
कहा जाय कि विभिन्‍न शब्दों से उपस्थित होने वाले विभिन्‍न अर्थों का परस्पर सम्पन्ध 
भी प्रमाणान्तर से अविदित नहीं होता किन्तु वक्ता को वह भी विदित रहता है 
अन्यथा उसे बताने के अभिप्राय से शब्द का उच्चारण ही कैसे होता ! तो यह कथन 
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भी ठीक नहीं है, क्योंकि शब्द को वक्ता के लिये तो प्रमाण होना नहीं है प्रमाण तो 
होना है श्रोता के लिये, और ओोता को, शब्दार्थों के परस्पर का वह सम्बन्ध जो शब्द 
द्वारा बुबोधयिषित होता है, प्रमाणान्तर से अविदित रहता ही है। यदि यह कहा 
जाय कि इस प्रकार तो शब्द केवल श्रोता ही के लिये प्रमाण हो सकता है, वक्ता के 
लिये तो नहीं ही हो सकता है, अतः शब्द सबके लिये प्रमाण नहीं है? इस अर्थ में 
शब्द को अप्रमाण कहने में कोई काठनाई नहीं है, तो यह कथन भी ठीक नहीं हे, 
क्योंकि वक्ता सदेव वक्ता ही तो नहीं होता, वह कभी श्रोता भी होता है, तो जन्न वह 
श्रोता होगा तब उसके लिये भी शब्द प्रमाण होगा ही, अतः 'शब्द सबके लिये प्रमाण 
नहीं है? इस अर्थ में भी शब्द को अप्रमाण नहीं कहा जा सकता | हाँ सब शब्द्‌ सबके लिए, 
सदा प्रमाण नहीं होता' इस अर्थ में शब्द को यदि अप्रमाण कहना हो तो, कहा जा 
सकता है, पर इस प्रकार के विशेष अभिप्राय से शब्द को यदि अप्रमाण घोषित करना 
हो तब तो प्रत्यक्ष को मी अप्रमाण घोषित किया जा सकता है क्योंकि सब प्रत्यक्त 
भी सब के लिये सदा प्रमाण नहीं होते, जेसे किसी वस्तु को एक बार देख लेने के 
बाद वह वस्तु जब पुनः देखी जाती है तब इस पुनदर्शन का साधनमूत प्रत्यक्ष देखने 
वाले के लिये प्रमाण नहीं माना जा सकता, इसी प्रकार आँख बन्द रहने पर हाथ 
से छूकर जिस वस्तु को पहले जान लिया गया, आँख खुलने पर जब वह वस्तु आँख 
से देखी जाती हें तब आँख उस वस्तु के लिये प्रत्यक्षप्रमाण नहीं हो सकती 
क्योंकि वह वस्तु स्पर्शन द्वारा पूर्वविदित होने के कारण आँख के लिये नवीन 
नहीं रहती । 


इसलिये यह निविवाद रूप से कहा जा सकता है कि यतः शब्दों से होने वाले 
लोकव्यवहार का अपलाप नहीं किया जा सकता, अतः शब्दों से यथार्थ बोध के उदय 
का भी अपलाप नहीं किया जा सकता, और इस प्रकार जब वह यथार्थवोधाव्मकः 
प्रमा का जनक है तब उसके प्रमाणत्व का अपलाप दुःशक दे, इसलिये चार्वाक्र और 
बौद्ध दर्शन के अनुयायियों द्वारा शब्द के अप्रमाणत्व का कथन निस्सार है। 


वैशेषिकों ने शब्द को अनुमान का अद्ग मान कर उसके विजातीय प्रमाणत्व को 
जो अस्वीकार किया है, उस विषय में यह कहा जा सकता है कि शब्द को अनुमान 
का अनज्ञ नहीं माना जा सकता; क्योंकि शब्द सुनने के अनन्तर शब्द से उपस्थित होने 
वाले अर्थों के परस्पर संसर्ग का यदि अनुमान माना जायगा तब उन शब्दार्थों के साथ 
कभी उन अथों का भी अनुमान होने छग्रेगा जो शब्द * से उपस्थित न होकर किसी 
अन्य साधन से उपस्थित होंगे और जिनके सम्बन्धों का अनुमापक कोई अन्य 
लिड्ढ उपस्थित होगा । किन्तु ऐसा कमी नहीं होता | शब्दार्थों के परस्पर सम्बन्ध के 
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बोघ के ताथ शब्दानुपस्थाप्य अर्थों के परस्पर सम्बन्ध का बोध होते कभी नहीं देखा 
जाता | इसलिये यही मानना उचित है कि शब्द सुनने के अनन्तर शब्द से उपस्थित 
होने वाले अर्थों के परस्पर सम्बन्ध का जो बोध होता है वह एक विजञातीय यथार्थन्नोघ 
है और उसका करण होने से शब्द एक स्वृतन्त्र विजातीय प्रमाण है। 


शठदबोध की कारणसामग्री-- 

शब्द से होने वाले विजातीय बोध को शाब्दन्चोध कहा जाता है, वह जिन विशेष 
कारणों के सामग्रथ--सन्निधान में उत्पन्न होता है, उनकी संख्या सात मानी गई है--- 
परदशान (१) इत्तिज्ञान अर्थात्‌ पद और पदार्थ का सम्जन्धज्ञान (२) पदार्थस्मरण (३) 
आकाइस्ताशन (४) सन्तिधि--आसुत्ति का ज्ञान (3) योग्यताशान (६) और तात्पर्यज्ञान 
(७) । इन कारणों के सन्निघान का क्रम यह है--एक मनुष्य जन्र किसी दूसरे मनुष्य को 
कोई बात बताने के लिये किसी वाक्य का प्रयोग करता दे तब वह जिस क्रम से पूर्व पूर्व 
पदों का उच्चारण करते हुये वाक्य के प्रयोग को पूरा करता है उस क्रम से पहल उन पदों 
का अबदण और उन श्रवणों से उनके संस्कारों का उदय होता हे, बाद में उन्‌ संस्कारों के 
सहयोग से अन्तिम पद के श्रवण के समय श्रोचरद्वारा पूरे वाक्य का ज्ञान होता है | उसके 
साथ ही उस वाक्य के अक्ञभूत पदों में पौर्वापर्यरूप आकांक्षा तथा व्यवधानराहित्यरूप 
आसत्ति का भी ज्ञान हो जाता हे। इस प्रकार वाक्यज्ञान रूप एक ही ज्ञान से पदज्षान, 
आकांज्षा-श्ञान और आससत्तिज्ञान यह तीन ज्ञान गतार्थ हो जाते हैं। उनके लिये 
काछान्तर की अपेक्षा नहीं होती। आकांच्ा और आसत्ति को ग्रहण करने वाला 
वाक्यजश्ञान पदज्ञानाव्मक भी होता*दे | अत$ वह पद-पदार्थ के पूर्वानु भूत परस्परसम्बन्ध के 
प्रथमतः स्थित संस्कार को उद्‌बुद्धू कर उसका स्म्रणात्मक ज्ञान सम्पन्न करा देता है। इस 
प्रकार पद-पदार्थों के परस्परसम्बन्ध का शान हो जाने पर एक सम्बन्धी के शान के अपर 
सम्बन्धी का स्मारक होने के नियमानुसार पद-पदार्थसम्बन्धशञानाव्मक पदरूप एक सम्बन्धी 
के ज्ञान से पदार्थरूप अपर सम्बन्धी का स्मरण उत्पन्न होता है | पदार्थों का स्मरण उत्पन्न 
हो जाने के बाद उनमें परव्पर-अन्बय की योग्यता का श्ञान होता है और उसके बाद 
उन पदाथों के बीच सम्भावित सम्बन्धों में किसी एक सम्बन्ध में वक्ता के धाक्य- 
ताप्पर्य--वाक्यद्वारा बुबोधयिषा का ज्ञान होता है। इस प्रकार किसी वाक्य के 
अद्भमूत पदों से उपस्थित द्वोने वाले जिन पदार्थों के जिस सम्बन्ध में वक्ता के वाक्य- 
ताप का ज्ञान होता है, तात्पर्यशान के अनन्तर उन पदार्थों में उस सम्बन्ध का शाब्द- 
नोघ उत्पन्न होता है । 

ताल्पर्यशान अर्थात्‌ अमुक वाक्य से अमुक अमुक अर्थों के अमुक सम्बन्ध का 
' बोध -वक्ता को अभिप्रेत है इस प्रकार का ज्ञान स्पष्ट ही वाक्य को विषय करता है। 
११ 
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वाक्य के शरीर में पद, पदों का पौर्वापर्य और उनकी जआसत्ति प्रविष्ट रहती है। अतः 
वह तात्पर्यशान, पदश्ान, आकांज्ञाशन और आतसत्तिशञानरूप हो जाता है | वह वाक्य- 
घटक पदों के अर्थों और उनके सम्बन्ध को भी विषय करता है अतः वह पदार्थशान 
और योग्यवाशानरूप भी हो जाता है। इसलिये तात्पर्यश्ान के सन्निधानकाल में 
शाब्दबोध के प्रायः उपयुक्त सभी कारणों का सन्निधान हो जाने से शाब्द॒त्रोघ के उदय 


में कोई बाधा नहीं रहती। अतः उसके अनन्तर शाब्दत्रोध का जन्म मानना सर्वथा 
सुसंगत है | 


पद्‌ ओर पदार्थ का सम्बन्ध-- 


पद-पदार्थ के सम्बन्धशान को शाब्दबोध का अन्यतम कारण बताया गया है । 
अब विचारणीय यह है कि इस सम्बन्ध को मानने की आवश्यकता क्‍या है ? इश 
सम्बन्ध का स्वरूप क्‍या है ! और इसके ज्ञान का उपाय क्‍या है ! 


पद से अर्थ का ब्रोध होता है, किन्तु सब पदों से सब्र अर्थों का बोध नहीं होता, 
अपि तु सामान्य स्थिति में नियत पदों से नियत अ्थों का ही बोध होता है| प्रश्न होता 
है कि यह वस्तुस्थिति क्‍यों है ! कोई भी पद किसी भी अर्थ का स्वाभाविक ढंग से 
बोधक क्यों नहीं होता ! उत्तर यह है कि पद्‌ तथा अर्थ के बीच एक सम्बन्ध होता है 
-और वही पद से अर्थ के बोध का नियामक होता है | वह सम्बन्ध सब्र पदों और सत्र 
अआर्थों के बीच नहीं होता किन्तु नियत पद्‌ और नियत अर्थों के ही बीच होता है। 
यही -कारण है कि सब्र पदों से सब अ्थों का बोध नब्होकर नियत पदों ,से नियत अथ्थों 
का ही बोध होता है, क्योंकि पद और अर्थ के बीच के इस सम्बन्ध के आधार पर 
यह नियम स्वीकृत है कि जो अर्थ जिस पद से सम्बद्ध होता है उस पद से उसी अर्थ 
का बोध होता है, अन्य असम्बद्ध अर्थ का नहीं होता । 


” पदविशेष से अथंविशेष के बोध का नियमन करने के देतु पद और अर्थ के बीच 
जो सम्बन्ध स्वीकार्य है उसका स्वरूप क्या है? वह किमात्मक है ! इस विषय में विद्वानों 
के अनेक मत हैं, उनमें प्रसिद्ध तीम मतों की चर्चा यहाँ की जायगी । 


एक मत यह है कि शब्द और अर्थ में तादात्म्य सम्बन्ध है| तादात्म्य का अर्थ 
है भेदसह अभेद--भेद को सहन करने वाला अमभेद | इसके अनुसार अर्थ शब्द से 
भिन्न भी होता है और अभिन्न भी होता है | जो अर्थ जिस शब्द से मिन्नामित्र होता 
है उस शब्द से उस अर्थ का बोध होता है, सब्र अर्थ सभ्र शब्दों से मिन्नामिन्न नहीं 
होते अर्थात्‌ सब्र अर्थों के साथ सब्र शब्दों का तादात्म्य नहीं होता, इस छिएए सब शब्दों 
से सत्र अर्थो का बोच नहीं होता ) यह मत वैयाकरण और आलझ्वारिकों को मान्य है । 
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महाकवि कालिदास ने अपने रघुवंश काव्य के आरम्भ में वारगर्थाविव सम्पक्तो? कह कर 
वाणी और अर्थ के बीच इसी तादात्म्य सम्बन्ध का संकेत किया है। 


दूसरा मत यह है कि शब्द और अर्थ के बीच एक ऐया सम्बन्ध है जो कहाँ 
अन्यत्र दृष्टचर नहीं है, उसका नाप है वाच्यवाचकभाव | रुक्तेपष के लिए उसे वाच्यता, 
वाचकता, अभिधा आदि नामों से भी व्यवह्नत किया जाता है | इसके आधार पर ही शब्द्‌ 
को वाचक और अर्थ को वाच्य कहा जाता है | जिस शब्द से जो अर्थ वाच्य होता है 
अथवा जो शब्द जिस अर्थ का वाचक होता है उस शब्द से उप्त अर्थ का बोध होता 
है | यह सम्बन्ध भी सत्र पदों और सच्न अर्थों के बीच नहीं होता किन्तु नियत पदों और 
नियत अर्थों के ही ब्रीच होता है ! इस लिये इस मत के अनुसार भी सत्र पदों से सब 
अर्थों का बोध न होकर नियत पदों से नियत अर्थों के ही बोध की व्यवस्था होती हे । 
मीमांतकों का यही मत है । 


तीसरा मत यह है कि शब्द और अर्थ के त्रीच जो सम्बन्ध हे वह संकेतरूप है। 
संकेत का अर्थ है--अम्ुक शब्द से अप्तुक अर्थ का बोध हो? अथवा “अमुक शब्द अमुक 
अर्थ का बोधन करे! इस प्रकार की इच्छा । यह देखा जाता है कि जब्र कोई मनुष्य किसी 
वस्तु का निर्माण करता है तब्र उस वस्तु का कोई नामकरण भी करता है अर्थात्‌ वह 
इस प्रकार की अपनी इच्छा व्यक्त करता है कि 'मेरी यह वस्तु इस नाम से समझी जाय! 
अथवा 'मेरी इस वस्तु का यह नाम हो? | उसकी इस इच्छा के अनुसार ही उसकी 
अनाई हुई वह वस्तु उस नाम से व्यवद्बत होने लगती दे । इस आधुनिक संकेत के 
आधार पर ही यह कल्पना की जाती है कि ज्ञिन अर्थों में जो शब्द परम्परा से प्रयुक्त 
दोते आ रहे हैं, अवश्य ही उन अर्थों उन और शब्दों के बीच भी किसी पुरुष का 
चैसा ही संकेत है, और निश्चय ही वह अनादि पुरुष परमेश्वर के अनादि संकेत से अन्य 
नहीं हो सकता । यह संकेत ही शब्द और अर्थ के बीच का सम्बन्ध है । शक्ति, 
अभिघा आदि इसी के नामान्तर हैं | यह संकेत भी सब्र पदों और संब अंथों के बीच 
.म होकर नियत पदों और नियत अर्थों के ही बीच होता है। अतः इस मत के अनुसार 
भी सच्न पदों से सब अर्थों के बोध का उदय न होकर नियत पदों से नियत अर्थों के ही 
ओघ के उदय की व्यवस्था होती है । नेयायिकों का यही मत है।._ 

उपयुक्त तीनों मतों में पहले के दो मत विशुद्ध शास्त्रीय हैं, उन्हें लोकानु भव हा का 
का कोई आधार नहीं प्रात्त है किन्द॒ तीसरा मत उक्त रीति से छोकानुभव पर-“ 
मनोवैज्ञानिक तथ्य पर आधारित है अतः एकमात्र शास्त्रीय न होने से अधिक द्वदयं- 
गम दे अतः पूर्व के दो मतों की अपेज्ञा यह मत भ्रेष्ठर प्रतीत द्वोता है। 


५६४ तकंभाषा 


शब्द और अर्थ के बीच इस प्रकार का जो सम्बन्ध माना जाता है वह शब्दार्थ 
का सहज सम्बन्ध है | सामान्य स्थिति में इसी सम्बन्धद्वारा शब्द से अर्थवोघ का उदय 
होता है, किन्तु कभी कभी ऐसी विशेष स्थिति भी होती है जब इस सन्ब्न्ध से काम 
नहीं चल पाता । जैसे किसी ने कहा गड्गायां घोषः”, गड्जा का अर्थ होता है वह विशेष 
जलूधारा जो हिमालय से मारतवर्ष के पूर्वी समुद्र तक अनवरत प्रवाहित होती है, और 
* घोष! का अर्थ होता है “आभीरपल्ली”? जहाँ अहौर छोग अपनी गायों के साथ निवास' 
करते हैं, स्पष्ट हे कि जल्घारा में आभीरमाम नहीं टिक सकता, अतः यह मानना 
पढ़ता है कि 'गन्नायां घोष” इस वाक्य का गदन्जा शब्द अपने सहज अर्थ जल्प्रवाह के- 
_ बोधनार्थ नहीं प्रयुक्त है किन्तु उसके समीपस्थ तीर के बोधनार्थ प्रयुक्त है, किन्तु 
समस्या यह है कि गद्जा शब्द से तीर का बोध हो केसे ? क्‍योंकि शब्द से अर्थन्नोष के. 
सम्पादनार्थ शब्दार्थ के बीच जो सहज सम्बन्ध माना जाता है. वह तीर और गड्डा शब्द 
के बीच दै नहीं | इसी समस्या के समाघानार्थ शब्द और अर्थ के बीच रक्षणानामक- 
एक अन्य सम्बन्ध की भी कल्पना की जाती है। जहाँ शक्तिनामक सहन शब्दार्थ- 
: सम्बन्ध से विवक्तित अर्थ का बोघ नहीं हो पात। वहाँ इस दूसरे सम्बन्ध से उसे सम्पन्न 


किया जाता है। “गड़ायां घोषः? के गदड्डा शब्द से तीर का बोध इस लक्षुणात्मक- 
- सम्बन्ध से ही सम्पन्न होता है | 


लक्षुणा के स्वरूप के सम्बन्ध में भी अनेक मत हैं जिनकी चर्चा विक्षार के भय 
से यहाँ नहीं करनी है | सामान्यतः शक्यार्थसम्बन्ध को छक्षुणा कहा जाता है । जेसे 
- गड्नन शब्द का शक्यार्थे है जलगप्रवाह और उसका सामीप्य -संयोग सम्बन्ध है तीर के 


साथ | अतः गदन्ञापदशक्यजलप्रवाहसंयोग को तीर के साथ गड्डा शब्द का लक्षुणात्मक- 
सम्बन्ध कहा जाता इ। 


कुछ लोग शक्ति और रुच्षणा के अतिरिक्त शब्द और अर्थ के बीच “व्यज्ञना? नाम 
. का भी सम्बन्ध मानते हैं। उनका कहना यह है कि कभी कमी शब्द से ऐसे अर्थ का 
भी बोघ होता हे ।जनका बोघन शक्ति और छक्षुणाद्वारा सम्भव नहीं हो पाता । जैसे 
“गद्गायां घोष» इसी वाक्य में गड्डा शब्द से लक्षुणा द्वारा तीर का बोध होने पर उसमें 
शीतलूता और पावनता का भी बोध होता है, क्‍योंकि यद्द बोध यदि न होगा तो गन्ना 
शब्द से तीर का बोध कराने का प्रयास ही व्यर्थ हो जायगा | तीर की शीतलता और 
पावनता का यह वोघ गद्जा शब्द की शक्ति और लक्षुणा से सम्भाव्य नहीं दे क्योंकि 
उन अ्थों में गड्डा शब्द की न शक्ति ही हे और न रुचुणा ही हे, क्योंकि उन अर्थों 
में गड़्ा शब्द का स्वाभाविक अनादि प्रयोग नहीं होता अतः उन अर्थो में गन्ना शब्द की 
शक्ति नहीं मानी जाती | एवं तीर की शीतरूता और पावनता के साथ गड्ढा शब्द के: 
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शक्यार्थ का सीधा सम्बन्ध नहीं होता अतः गरड्गाग शब्द की उन जर्थों में लक्षणा भी नहीं 

मानी जा सकती | साथ ही लक्षणा से उन अथों का बोध मानने का कोई प्रयोजन भी 

जहीं है और प्रयोजन के बिना छाक्षुणिक बोध को मान्यता नहीं हो सकती । अतः ऐसे. 
अथों के बोध के सम्पादनाथ व्यज्ञना को मान्यताप्रदाव करना आवश्यक है | 


कहीं कहीं ताल! नामके एक चौथे सम्बन्ध की मी कल्पना कर शब्दार्थ के 
बीच चार प्रकार के सम्बन्ध साने गये हैं-शक्ति, ल हगा, व्यज्ञना और तातपये। शब्दार्थ 
के इन सम्बन्धों को 'बृत्ति' शब्द से भी व्यवहुत क्रिया जाता है क्‍योंकि इन्हीं 
सम्प्नन्धों द्वारा अर्थ में शब्द का वर्तत--व्यवहार होता है । 


न्यायशास्र में शब्दार्थ के दो ही सम्बन्ध माने गये हैं शक्ति और लक्षणा, क्योंकि 
जिन अर्थों के बोध के लिये व्यज्ञना को मान्यता देने की तरात कही गई है उनका 
बीघ कहीं मन से अछौकिक प्रत्यक्ष के रूप में और कहीं अनुमान से अनुमिति के 
रूप में सम्पन्न हो सकता है। इसी प्रह्गार जि गक्यार्थवोध के लिये 'तात्पये चृत्तिः 
मानने की आवश्यकता अन्य छोगों ने समझी है, न्‍्यायशासत्र के अनुसार उस बोघ की 


उपपत्ति वाक्यसामर्थ्य से हो सकती है, और वह सामथ्यं शब्दार्थ का सम्बन्धरूप न होकर 
वाक्य की रचनारूप अर्थात्‌ वाक्य के अड्टभूल शब्दों का पौर्वाप्यरूप है । 


शब्दाथ क्या है १ 

ऊपर के सन्दर्भ से यह सिद्ध हो चुका है कि अर्थ के साथ शब्द का एक सहन सम्बन्ध 
होता है जिसे शक्ति कहा जाता है और उस सम्बन्ध के द्वारा ही शब्द से अर्थव्रोध 
का नियमन होता है। अच्च प्रश्न यह उठता है कि वह अर्थ क्‍या है! जिसके साथ 
शब्द के शक्ति सम्बन्ध को मान्यता देना आवश्यक माना गया है। : 


उत्तर में नेयायिक्ों का कथन यह है कि शब्द का उच्चारण करने पर श्रोत्ता को 
जिन अथों के बोध का होना सर्वानुभवसिद्ध है वह सत्र शब्द का अर्थ है, उन सभी 
अधों में शब्द की शक्ति है। जैसे गोशब्द का उच्चारण होने पर श्रोता को एक विशेष 
जातिं और ए% विशेष आकार के पशुग्यक्तियों का चोध होना सर्वसम्मत है। अतः बह 
जाति, बह आज्जार तथा वह व्यक्ति जिनका वोध शब्द के श्रवण से सम्पन्न होता है, . 
गोशब्द का अर्थ है। उन सभी अथों में गोशब्द की शक्ति है। उनका नाम है गोत्व, 
सास्ता-गछऊम्बछ-गले के नीचे लग्कने वाली चमड़े की सादड़ी और गौ | इसी बात 
को महबि गौतम मे अपने न्‍्यायदर्शन में जात्याकृतिब्यक्तयः -दार्थः इस सूच से अमि- 
हित किया है। इस सूत्र में उल्लिखित 'आकृतिः शब्द की व्याख्या के सम्बन्ध में विद्वानों 
मेँ मत भेद है, जैसे-- है 


दर तक॑भापा 


्ष् 


प्राचीन काल के विद्दानों ने आकृति शब्द के प्रसिद्ध अर्थ आकार--अवयबों के 
थान को ही सूत्रस्थ आकति शब्द से अहण किया था किन्तु अर्वाचीन काल के 
वेद्यानों ने उस अर्थ का परित्याग कर आकृति शब्द से जाति और व्यक्ति के सम्बन्ध 
गे अहण किया । इस प्रकार जाति, आकार और व्यक्ति शब्दार्थ है यह प्राचीन मत है 
'था जाति, व्यक्ति और उन दोनों का समवाय सम्बन्ध शब्दार्थ है यह नवीन मत है । 


मीमांसकों ने शब्दार्थ के विषय मे इस न्यायमत को मान्यता नहीं दी, दे । उन्होंनें 
छाधव की दृष्टि से आकृति और व्यक्ति का त्याग कर जातिमात्र को ही शब्द का अर्थ 
ताना है, केवल उसी में शब्द की शक्ति स्वीकार की है। शब्द सुनने के बाद व्यक्ति 
का जो बोध होता है उसे अन्य प्रकार से उन्होंने उपपन्न किया है। जैसे प्रभाकर ने 
जातिमात्र को शब्द का शक्य मानते हुये जाति और व्यक्ति में तुल्यवित्तिवेद्रऑ-- 
समानसामग्रीग्राह्मता मान कर जातिबोघक सामग्री से ही व्यक्तिबोध की उपपत्ति 
की है। कुमारिल भट्ट ने शब्द से केवल जाति का ही बोध माना है, व्यक्ति का बोघ 
अनुमान से उपपन्न किया है। मण्डनमिश्र ने जाति का बोध शब्द्शक्ति से और व्यक्ति 
का बोघ लक्षणा से माना है | -श्रीकर ने जाति का बोध तो शक्तिद्वारा शब्दजन्य माना 
किन्तु व्यक्ति का बोघ “यक्ति के विना जाति अनुपपन्न है? इस अनुपपत्तिशानरूप 
अर्थापत्ति के सहयोग के शब्दजन्य माना है | 


शब्द की शक्ति केवछ जाति में ही हे व्यक्ति में नहीं, अतः व्यक्ति का बोध 
शब्दशक्ति से न होकर प्रकारान्तर से होता है, मीमांसकों का यह मत विचार करने पर 
उचित नहीं प्रतीत होता, क्‍यों कि शब्द सुनने के अनन्तर जब जाति और व्यक्ति दोनों 
का बोध समान रूप से ही होता है, दोनों के होने में काछमेद “और प्रक्रियामेद की 
कोई प्रतीति नहीं होती तब दोनों में यह अन्तर करना, कि जाति का बोध शब्दशक्ति 
से और व्यक्ति का बोध प्रकारान्तर से होता दे, कैसे स्वीकार्य हो सकता है ! अतः जाति 
के समान ही व्यक्ति को भी शब्द का शक्य मानना डचित है | यह कहना कि 'अनन्यरूम्यः 
शब्दार्थ:-जो अर्थ अन्य प्रकार से अवग॒त न हो सके, उसी को शब्दशक्य मानना उचित 
होता दे, अतः प्रकारान्तर से ज्ञात हो सकने के कारण व्यक्ति में शब्दशक्ति की कल्पना 
असेगत है, ठीक नहीं है, क्‍यों कि जिन पद्धतियों से मीमांसकों ने व्यक्तिबोध के उप- 
पादुन का प्रयास किया है उन समस्त पद्धतियों के सदोष होने से व्यक्ति की अन्यलूमभ्यता 
ही अप्रामाणिक है। जैसे प्रभाकर के मत में यह दोष है कि व्यक्तिब्रोध का जबः 
। रई कारण न माना जायगा तब जाति और व्यक्ति की तुल्यवित्तिवे्यता के नियममात्र से 
उसकी डपपत्ति न हो सकेगी क्योंकि कोई भी कार्य किसी कारण से ही उत्पन्न द्वोता 
है, किसी नियममात्र से नहीं उत्पन्न होता | 
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भद्द के मत में यह दोष हे कि व्यक्ति का वोध अनुमान से इस लिये नहीं 
माना जा सकता कि अनुमानजन्य बोध में वस्तु का भान पक्त, साध्य और 
उन दोनों के सम्बन्ध के रूप में ही होता है, व्यक्ति इन तीनों में किसी भी 
रूप से अनुमानजन्य बोध का विधय नहीं हो सकती, क्योंकि व्यक्ति शब्द्शक्य नहीं 
होती? इस मत में श्रोता को वह ज्ञात नहीं हो सकती और ज्ञात हुए विना 
अनुमानजन्य बोध में उसका मान सम्भव नहीं हो सकता, क्‍योंकि अनुमानजन्य 
बोघ में पक्ष, साध्य या दोनों के सम्बन्ध के रूप में भान होने के लिये वस्तु को परामर्शा- 
त्मक ज्ञान का विषय होना आवश्यक होता है। किन्तु व्यक्ति शब्द का श्रवण होने पर 
अनुपस्थित रहने के कारण परामर्श का विषय नहीं हो सकती | 


मण्डनमिश्र के मत में यह दोष है कि शब्द से व्यक्ति का बीघ उस स्थिति में भी 
होता है जन्र छक्षुणा का त्रीन न रहने के कारण रुक्षुणा नहीं मानी जा सकती, जैसे 
थौः अप्ति? कहने पर गोत्व में अस्तित्व के अन्वयकी अनुपपत्ति न होने से गौ में गो 
शब्द की लक्षणा नही मानी जा सकती । अतः व्यक्ति की अशक्यतापक्ष में उस वाक्य 
से गो व्यक्ति के अस्तित्ववोध का उपपादन नहीं किया जा सकता। 


श्रीकर के मत में यह दोष है कि दो विजातीय प्रमाणों से एक ज्ञान का उदय नहीं 
होता अतः शब्द और अर्थापत्ति के मिथःसहयोग से व्यक्तिज्रोधष की उपपत्ति नहीं 
की जा सकती | 


सत्रसे मुख्य चात तो यह है कि शब्दअवण के अनन्तर जातिबोध और व्यक्ति- 
बोघ के होने में क्रम नहीं प्रतीत होता, दोनों एक साथ ही उदित प्रतीत होते हैं. और 
दोनों का एक साथ उदय व्यक्ति को अन्यलूम्य मानने पर सम्भव नहीं हो सकृता, अतः 
व्यक्ति की अन्यलम्यता प्रामाणिक न होने के कार्रण 'अनन्यवुम्यः शब्दार्थ/ के आधार 
पर व्यक्ति की शब्दशक्यता का परित्याग नहीं किया जा सकता | 
अमभिदितान्वयवाद तथा अन्विताभिघानवादू-- 

यह सर्वेविदित है कि शब्दश्रवण के अनन्तेरं किसी एक पदार्थमात्र की अनुभूति 
नहीं होती किन्तु मिन्न-मिन्न पदार्थों के परस्पर सम्बन्ध की अनुभूति होती है | अब प्रश्न 
यह उठता है कि विभिन्न पदार्थों के परस्परसम्बन्ध का यह बोध कैसे होता है ? क्‍या 
पदार्थों के परस्परसम्बन्ध में पद की शक्ति होती है और उसी के प्रमाव से उसका 
बोध होता है ? अथवा उसमें पद की शक्ति नहीं होती किन्तु उसका बोध वाक्यसामर्थ्य- 
वाक्यरचना के प्रभाव से अर्थात्‌ वाक्यघटऊक पदों के पौर्वापयरूूप आकाड्छञा के 
बल से सम्पन्न होता है ? इस प्रश्न का उत्तर जिन दो प्रकारों से दिया गया है वे हीः 
अभिहितान्वयवादे और अन्विताभिघानवाद के रूप में व्यवह्नत हुये हैं । 


श्ष्द ॥ तकभाषा 


अभिहितान्वयवाद नेयायिकों को और मीमांसकों में कुमारिल को मान्य है। इस 
वाद का अभिप्राय यह है कि पदों से शक्तिद्वारा केवल उनके अर्थ ही अभिह्नित होते हैं 
उनके अथों का सम्बन्ध अभिहित नहीं होता? के अमिहित अथथों का सम्बन्धवोच तो 
पदों के पौर्वापर्य रूप वाक्यसामर्थ्य से ही सम्पन्न होता है । 


अन्वितामिधानवाद प्रभाकर का अभिमत पक्ष है। इस वादका आशय यह है कि 
शब्दजन्य बोध में उसी अर्थ का भान माना जा सकता है जो शब्दद्वारा उपस्थित हो, 
अन्यथा किसी शब्द का श्रवण होने पर उस शब्द के अर्थमात्र का त्रोध न होकर उन अनेक 
अर्थों का भी बोध होने रगेगा जो उस शब्द से उपस्थित न होकर अन्य साधनों से उपस्थित 
होंगे। तो फ़िर जब शब्दजन्य वोध में शब्दार्थ का ही भान नियमेन मान्य है तब यदि 
पदार्थों के परस्पर सम्बन्ध को शब्दशक्य तथा शब्द से उस सम्बन्ध का अभिधान न माना 
जायगा तत्र शब्दजन्य बोध में उसका भान केसे हो सकेगा ? अतः यह स्वीकार करना 
आवश्यक है कि पद्‌ की शक्ति शुद्ध अर्थ में नहीं किन्तु अन्वित-सम्पन्धयुक्त अर्थ में 
होती है | इसलिये पद्‌ से शुद्ध अर्थमात्र का अभिधान नहीं किन्तु अन्वित अर्थ का 
अभिधान होता है । 


यह अन्विताधिधान तीन प्रकारों में विकसित हुआ है। कार्याश्व्रताभिधान ( १) 
इतरान्विताभिधान ( २) और अन्वितासिधान ( ३ )। इसमें कार्यान्विताभिधान ही 
प्रभाकर का सुख्य पक्तु है। इसके अनुसार प्रत्येक शाब्दवोध नियमेन कार्यत्वविधयक 
ही होता है, अतः कार्यत्वबोधक लिछः आदि प्रत्यय जिस वाक्य में नहीं होते, उनसे 
-शाब्दब्रोघ नहीं होता | शाव्इचोध कार्यत्वविषयक ही होता है यह नियम न मानने 
वाले लोगों को इत्तरान्विताभिधान पक्त मान्य: है। इतर अथ का छाभ पदान्तर से 
सम्भव होने के कारण कुछ लोग अन्विताभिधान पक्ष को ही मान्यता प्रदान करते हैं । 
गदाघर के शक्तिवाद की हरिनाथी व्याख्या में अन्विताभिधान को भट्ट का मत कहां 
गया है, यह भट्ट कौन हैं यह अभी तक स्पष्ट नहीं हो सका है। 

शव्दाथंसम्बन्धज्ञान के साधन-- 


ऊपर यह बताया जा चुका है कि शब्दविशेष से अर्थविशेष के बोध के नियमनार्थ 
शब्द्‌ और अर्थ के बीच सम्बन्ध की कल्पना आवश्यक है। अच यह बताना है कि अर्थ 
के साथ शब्द का सम्बन्ध होने पर भी जन्न तक वह ज्ञात नहीं होगा तत्र तक वह अर्थवोध 
का सम्पादक नहीं हो सकता, क्योंकि यदि वह अज्ञात रहने पर भी अर्थव्रोध का सम्पादक 


होगा तब किसी भी शब्द का अर्थ किसी के लिये अज्ञात न रह सकेगा | यतः सब्र 


शब्दों से सत्रको अर्थव्रोध नहीं होता, अतः यह मानना अनिवार्य है कि शब्दार्थसम्बन्ध 


शात होनेपर ही अर्थवोध का सम्पादक होता है | प्रश्न होता है कि शब्दार्थसम्बन्ध 
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का ज्ञान किन उपायों से अर्जित किया जा सकता है ? उत्तर है कि उसके कई उपाय 
हैं, जिनका संग्रह इस प्रकार किया गया है--- 


शक्तिग्रह॑ व्याकरणोपमानकोशासवाक्यादू._ व्यवहारतश्र । 
वाक्यस्य शेषाद्‌ विदृतेब॑दन्ति सान्निध्यतः सिद्धपदस्य बद्धा: 
लक्षणा. शक्यसम्बन्धस्तात्पर्यानुपपत्तितः | 


यह बताया जा चुका है कि शाव्दब्चोध के सम्पादक शब्दार्थसम्बन्ध के दो भेद हैं 
शक्ति और छक्षुणा। उनमें शक्ति का शान व्याकरण, डपमान, कोश, आप्तवाक्य, 
व्यवहार, वाक्यशेष और विवरण इन आठ साधनों से सम्पादित होता है। इन आठों 
में व्यवहार शक्तिज्ञान का प्रथम और सर्वश्रेष्ठ उपाय है, क्‍्णेंकि ब्रालक् को, जिसे 
किसी शब्द का अर्थ पहले से ज्ञात नहीं रहता, प्रथमतः व्याकरण आदि साधनों से 
शक्तिग्रह नहीं हो सकता, उसे सबसे पहले अपने बड़ों के व्यवहार--शब्दमूछक 
कार्यक्रलाप को देख कर ही शक्तिश्ञान सम्पन्न होता है, बाद में बुद्धि का क्रमिक विकास 


और आवश्यक शब्दों का परिचय हो जानेपर व्याकरण आदि से भी शक्तिशान 
होता है | 


धुसरे शब्दार्थमम्बन्ध--छक्षुणा का ज्ञान अखयानुपगत्ति या तात्पर्यानुपपत्ति के 
शान से सम्प्रन्त होता है, जैसे 'गज्गञायां घोष” इस वाक्य को सुनने पर गड्जशब्द के 
मुख्य अर्थ जलप्रवाह का घोष के साथ आधाराधेयमाव सम्बन्ध की अनुपपत्ति का 
शान होने से तीर में गड्गा शब्द के शक्यसम्बन्धरूप लक्षुणा का ज्ञान होता है। एवं 
काकेभ्यो द्धि रक्ष्यताम? इस वाक्य का श्रवण होने पर समस्त दिविघातकों में काकशब्द 
के वकक्‍तृतात्यय॑ की अनुपपत्ति का ज्ञान होने से समस्त दधिविघातकों में काकशब्द की 
शक्यसम्बन्धरूप लक्षुणा का ज्ञान होता है । 


शक्ति का आश्रय क्‍या है ९-- 

शब्दार्थसम्बस्धविषयक विचार के सन्दर्भ में यह चताया गया है कि जिस शब्द में 
जिस अर्थ की शक्ति या छक्षुणा ज्ञात होती है उस अर्थ का बोध उस शब्द से सम्पन्न 
होता है। प्रश्त होता दे कि जिसमें अर्थनिरूपित शक्ति का ज्ञान होनेपर शाब्दत्रोध 
का उदय होता है, जो अर्थनिरुपित शक्ति का आश्रय होता है वह शब्द क्या है ? 
क्या जिन वर्णों को हम अपने कानों सुनते हैं वे वर्ण ही वह शब्द हैं ? अथवा उन 
वर्णोँ-से अभिव्यक्त होनेवाला कोई अतिरिक्त पदार्थ शब्द है? वैयाकरणों का कहना 
है कि वह शब्द अनेक वर्णों का समुदायरूप नहीं हो सकता, क्योंकि वर्ण क्रमोत्पनन और 
क्षणिक होते हैं अतः उनका समुदाय--एक स्थान और एक काछ में उनका होना 
अथवा एक ज्ञान का विषयु होना सम्मव ही नहीं हो सकता । अतः सुनाई देने वाले 


जि 
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वर्ण केवल स्वॉनमात्र हैं, शब्द नहीं हैं| शब्द तो वह है जो उन्त सभी वर्णों से 
अभिव्यक्त होता है। वह एक और नित्य स्फ्रोद ही आर्थनिरूपित शक्ति का आश्रय है, . 
आर्थनिरूषिता शक्ति उसी में ज्ञाव होकर शाब्दज्ञोध की उत्पत्ति का प्रयोज्क होती है | 


इस विषय में नेयायिकों का मत यह है कि ऋषोत्य्न, छणिक, अनेक वर्णों के 

८करान की उपपत्ति तो रफोट्वादी को भी किसी न किसी प्रकार अवश्य करनी होगी “ 
क्योंकि यदि इस प्रकार का शान न माना जायगा तत्र नदी! शब्द का उच्चारण होनेपर 
नदीरूप अर्थ के बोधक र्प्वोग्की अमिव्याक्त किस प्रकार होगी ? यदि उस शब्द के : 
अल्येक वर्ण या प्रत्येकवर्णशञान को रफ़ोद का अभिव्यज्ञक माना जायगा तब प्रथम वर्ण के « 
शान से ही स्फ़ोट की अभिव्याक्त हो जाने से दूसरे तीसरे वर्ण का उच्चारण व्यर्थ हो जायगा | - 
यदि यह कहा जाय कि पूर्व पूर्व वर्ण से स्फोट की अपूर्ण ही-भस्पष्ट ही अभिव्यक्ति होती है 
किन्तु अथंबोध के लिये उसकी पूर्ण-स्पष्ट अमिव्यक्त 


; अपेक्षित है, अतः वदर्थ अन्य बर्णों के 
उच्चारण की सार्थकता होगा, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि 'नदी” शब्द के प्रत्येक वर्ण की 


पुमता समान है अतः याद पूवे व्णो से अपूर्ण-अश्य्ट अभिव्यक्ति होगी वो अन्तिम वर्ण 
से भी अपूण-अध्पष्ट ही आमव्यक्ति हागी, उसे भी पूर्ण-स्पष्ट अभिव्यक्ति न दो ककेगी 
यदि पूव पूव वण के ज्ञान को अथवा उनसे होने वाली अपूर्ण-भस्पष्ट अमिव्यक्तियो को 
चरम वण के ज्ञान का सहकारी मान उन सच्ची के सहये गद्दार चरमवर्णज्ञन से स्फोट 


की पृण-स्पष्ट अभिव्यक्ति कौ बात चहा जाय तो यह भी ठोक नहीं हो सकता; क्योंकि 


वर्णों क उमान हा उनके ज्ञान अथवा उनसे होने वाली स्फोट की अपूर्ण अभिव्यक्तियाँ 
भी क्रॉमक ओर क्षंणक हैं, क्र वे सब 


भी सम्भूय चरमवर्णशान का सहकारी केसे हो 
सकेगा £ फछतः स्फोट्वाद मे मी यह कहपना करनी होगी कि पूर्व पूर्व वर्णों के अनुभवों 
से उस सस्कारो के द्वारा नष्ट वर्णों को तथा ओजरसन्निकर्षदारा विद्यम्रन अन्विम 
वर्ण को अहण करने वाछ्य उन सभी वर्णों का एक शान उद्यन्न होता दे और वही रफ्ोट- 
3 बैग आभव्यक्षक है | तो कर जब अनेक वर्गों का एक शान सुधद हो ही सकता 
है तब उसी से अथवोध का उदय मानने सें कोई बाघा न होने के कारण उस अयोजन 
के अनुरोध स सुफोट की कल्पना _ निरथंक है | 
यदि यह कहा जाय कि स्फोट 
पर एक पद्म! इस प्रकार प्द्‌ 
*' अनेक म एकत्व बाधित होत 
: किया जायगा त 
व्मक पद में ए. 


को स्वीकार न कर अनेक वर्णों को ही पद मानने 
द्‌ में एकत्व का शञान और व्यवहार न हो सकेगा, क्योंकि: 
/ है। और जन्ने वर्णों से सिन्न स्फोड का अस्तित्व स्वीकार 
मं अनक वर्गों से अभिव्यक्त होने वाले स्फोट के एक होने से स्फोल* 
कंत्व के शान और व्यवहार में कोई बाघा न होगी, अतः स्फोट की 
कहेपना नितान्त न्यायसंगत है, तो यह ठीक नहीं दे, क्योंकि अनेकत्व के साथ संख्या“ 


तकभाषा श्छ्षृू 
. वण्णितानि चत्वारि प्रसाणानि। एतेश्योडन्यन्न प्रमाणं,. प्रमाणस्य सतः अन्ने- | 
बान्तर्मावात्‌ | | 
. नन्वर्थापत्तिः प्रथक प्रमाणमस्ति | अनुपपय्मानार्थद्शनात्‌ तदुपपादकी- . 
भूता्थोन्तरकल्पनम्‌ अर्थापत्तिः। तथाहि 'पीनो देवदत्तो द्वा न झुडक्ते' इति 
दृष्टे श्रुते वा राजिसोजन कल्प्यते | द्वा अभ्जुव्जानस्य पीनत्वं रात्रिभोजनमन्त- 
रेण नोपपद्मतेइ्तः पीनत्वान्यथानुपपत्तिप्रसूतार्थातत्तिरेव राज्िभोजने प्रमाणम्‌, . 
तच्च प्रत्यक्षादिभ्यो भिन्न राजिसोजनस्य प्रत्यक्षाद्यविषयस्वात्‌ । 
रूप एकत्व तथा सजातीयद्वितीयराहित्य--दूसरे सज्ातीय का अमावरूप एकत्व का: 
ही विरोध होता है, अतः अनेक वर्णों में उस एकत्व का ज्ञान और व्यवहार भत्ते न 
हो किन्तु एकज्ञानविषयत्वरूप एकत्व का अनेकत्व के साथ कोई विरोध न होने से 
अनेक बर्णों में उस एकत्व के ज्ञान और व्यवहार के होने में कोई बाधा नहीं हो सकती । 
अनेक वर्णों में एकज्ञानविषयत्वरूप एकत्व के ज्ञान और व्यवहार के होने में वाधा उसी. 
स्थिति में हो सकती थी जब अनेक वर्णों को ग्रहण करने वाले एकशान का उदय ही न 
होता, किन्तु जब अन्तिम वर्ण के श्रवर्णकाल में संस्कारद्वारा पूर्व पूर्व विनष्ट वर्णों और 
श्रोत्रसमवायद्वारा विद्यमान अन्तिम वर्ण को अहण करने वाले अनेकवर्णविषयक 
एकशान की उपपत्ति बता दी गई तब अनेकवर्णात्मक पद में मी एकशानविषत्वरूप 
एकत्व के ज्ञान और व्यवहार के उपपन्न होने में कोई बराघा न होने से यह स्पष्ट है कि 
पद में एकल्वशान और एकत्वव्यवहार के अनुरोध से स्फोटात्मक पद की कल्पना 
सर्वथा निरर्थक दै। तर्कमाषाकार ने 'सदसदनेकवर्णावगाहिनी पदप्रतीतिज॑न्यते? 
कह कर स्फोटकल्पना की इस निरर्थकता का ही संकेत किया है ।* 
उक्त रीति से एककाल में ज्ञात होने वाले अनेक वर्णों के इच्छात्मक या इच्छाविषय-- 
तात्मक शंक्ति का आश्रय होने में भी कोई बाधा नहीं हो सकती क्योंकि मिन्नकालिक 
विषय और विषयी के,त्रीच विषयता सम्बन्ध स्वमान्य है। ः 
अर्थापत्ति ेु 8 
चार प्रमाणों का वर्णन किया गया |_ इन वर्णित प्रमाणों से भिन्न दूसरा कोई प्रमाण 
नहीं दै क्योंकि जो भी प्रमाण हो सकता है. उसका अन्तर्भाव इन्हीं चारों में हो जाता 
है| उद्दहरणार्थ अर्थापत्ति प्रमाण का उल्लेख किया जा सकता है | | 
. मीमांसा, और वेदास्त दर्शनों में 'अर्थापत्ति' नाम का एक अतिरिक्त प्रमाण माना 
गया हे और उसके सम्बन्ध में यह बताया गया है कि-- हू 
: अर्थापत्ति शब्द मिन्न-मिन्न व्युत्पत्तियों से प्रमाण और प्रमा दोनों में प्रयुक्त होता 
है। 'अर्थस्य आपत्ति; यस्मात्‌ू-जिससे अर्थ की आपत्ति-यथार्य प्रतिपत्ति हो? इस: 
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वर्ण केवल ध्वनिमात्र हैं, शब्द नहीं है | शब्द तो वह है जो उन सभी वर्णों से 
अभिव्यक्त होता है । बह एक और नित्य स्फोट ही अर्थनिरूपित शक्ति का आश्रय है, 
अर्थनिरुपिता शक्ति उसी में ज्ञात होकर शाब्दबोध की उत्पत्ति का प्रयोजक होती है । 


इस विषय में नेयायिकों का मत यह है कि क्रमोत्पनन, क्षणिक, अनेक वर्षों के - 
एकशान को उपपत्ति तो स्फोट्वादी को भी किसी न किसी प्रकार अवश्य करनी होगी “ 
क्योंकि यदि इस प्रकार का ज्ञान न माना जायगा तब नदी! शब्द का उच्चारण होनेपर 
नंदीरूप अर्थ के बोधक र््नोट्की अभि्याक्त किस प्रकार होगी ! यदि उस शब्द के : 
प्रत्येक वर्ण या प्रत्येकवर्णज्ञान को छफलोट का अभिव्यज्ञक माना जायगा तथ प्रथम वर्ण के * 
शान से ही स्फोट की अभिव्याक्त हो जाने से दूसरे तीपरे वर्ण का उच्चारण व्यर्थ हो जायगा । - 
यदि यह कहा जाय कि पूर्व पूर्व वर्ण सर स्फोट की अपूर्ण ही-अध्पष्ट ही अमिव्यक्ति होती है 
किन्तु अथंबोध के लिये उतड! पूर्ण-स्पष्ट अभिव्यक्ति अपेक्तित है, अतः तदर्थ अन्य वर्णों के 
उचारण की सार्थकता होगा, तो यह ठीक नहीं है, क्‍योंकि 'मदी! शब्द के प्रत्येक वर्ण की 
जुनता समान हैं अत्तः याद्‌ पूवे व्णों से अपूर्ण-अश्पष्ट अभिव्यक्ति होगी तो अन्तिम वर्ण 
से भी अपूण-अध्पष्ट ही आभव्यक्ति हगी, उससे भी पूर्ण-स्पष्ट अभिव्यक्ति न हो #केगी के 
याद पृ पूव वण के ज्ञान को अथवा उनसे होने वाली अपूर्ण-अस्पष्ट अभिव्यक्तियो के 
चरम वण के ज्ञान का सहकारी मान उन सत्रों के सहयोगद्वारा चरमवणज्ञान से स्फो: 


की पूण-स्पष्ट अभिव्याक्त को बात कहा जाय तो यह भी ठीक नहीं हो सकता; क्योंकि 


वर्णों क क्ष्मान हो उनक ज्ञान अथवा उनसे होने वाली स्फोट की अपूर्ण अप्रिव्यक्तियाँ 
भी क्रांमक जोर क्ष 


गक हैं, कर वे सब भी सम्भूय चरपदर्णशान का सहकारी कैसे हो 
सकेंगा : फुछत; स्फोटवाद म॑ भी यह कह्पना करनी होगी कि पूर्च पूर्व वर्णों के अनुभवों 
से उस्पन्न संस्कारों के द्वारा |वनष्ट वर्णों को तथा ओ्रोत्रसन्निकर्षद्वारा विद्यमान अन्विम 
वर्ण को अहृण करने वाछा उन सभी वर्णों का एक शान उत्पन्न होता है और वहीं स्फोट- 
आदेश आभव्यक्षक है | तो फिर जब अनेक वर्णों का एक ज्ञान सुघट हो ही सकता 
है तब उसी से अथबोघ का उदय मानने में कोई बाधा न होने के कारण उस प्रयोजन 
के अनुरोध स स्फोट की कल्पना निरथ्थक है | 
यदि यह कहा जाय कि स्फोट की रू 


"४ वीकार न कर अनेक वर्णों को ही पद मानने 
के पदम्! इस प्रकार पद में एकत्व 


का ज्ञान और व्यवहार न हो सकेगा, क्योंकि 
जनक मे एकल्व बाधित होता हे । और जब्ब बणों से भिन्न स्कोट का अस्तित्व स्वीकार 
किया जायगा तब अनेक वरों से अभिव्यक्त होने वाले स्फोट के एक होने से स्फोय- 
प्मक पद में एकतल्व के शान और व्यवहार में कोई बाधा न होगी, अतः रुफोट की 
कहपना नितान्त न्यायसंगत है, तो यह ठीक नहीं है, क्‍योंकि अनेकत्व के साथ संख्या“ 


तक॑भाषा २७ 
. वर्णितानि चत्वारि प्रमाणानि। एतेभ्योडन्यन्न प्रमाणं,. प्रमाणस्य सतः अच्नै- 
बान्तर्भावात्त्‌ । 


न्वर्थापत्ति, परथक प्रमाणमस्ति । अनुपपयमानार्थद्शेनात्‌ तदुपपादकी- 

भूतार्थान्तरकल्पनम्‌ अर्थापत्ति: । तथाहि 'पीनो देवदत्तों दिवा न भुडकक्ते' इति 
इृष्टे श्रुते वा रात्रिभोजन कल्प्यते | दिवा अभुञ्जानस्य पीनत्वं रातजिभोजनमन्त- 
रेण नोपपद्यतेइतः पीनत्वान्यथानुपपत्तिश्रसूतार्थोतत्तिरेव राजिभोजने प्रमाणमू, 
तच्च परत्यक्षादिभ्यो भिन्न राजिभोजनस्य प्रत्यक्षाय्विषयत्वात्‌ । 
रूप एकत्व तथा सजातीयद्वितीयराहित्य--दूसरे सजातीय का अभावरूप एकत्व का 
ही विरोध होता है, अतः अनेक वर्णों में उस एकत्व का ज्ञान और व्यवहार भत्ते न 
हो किन्तु एकशानविषयत्वरूप एकत्व का अनेक॒त्व के साथ कोई विरोध न होने से 
अनेक वर्णों में उस एकत्व फे ज्ञान और व्यवहार के होने में कोई बाघा नहीं हो सकती | 
अनेक वर्णों में एकशानविषयत्वहूप एकल्व के शान और व्यवद्वार के होने में बाधा उसी 
स्थिति में हो सकती थी जब अनेक वर्णों को ग्रहण करने वाले एकश्षान का उदय ही न 
होता, किन्तु जब अन्तिम वर्ण के भ्रवर्णकाल में संध्कारद्दारा पूर्व पूर्व विनष्ट वर्णों और 
भोचसमवायद्वार विद्यमान अन्तिम वर्ण को ग्रहण करने वाले अनेकवर्णविषयक 
एकशान की उपपत्ति बता दी गई तत्र अनेकवर्णात्मक पद में भी एकज्ञानविषत्वरूप 
एकत्व के ज्ञान और व्यवहार के उपपन्न होने में कोई च्राघा न होने से यह स्पष्ट है कि- 
पद में एकत्वश्ञान और एकत्वव्यवहार के अनुरोध से स्फोटात्मक पद की कल्पना 
सवंथा निरर्थक्ष है। तकंभाषाकार ने “'सदसदनेकवर्णावगाहिनी पदप्रतीतिर्जन्यते? 
कह कर स्फोटकल्पना की इस निरर्थकता का ही सकेत किया है | 

उक्त रीति से एककाल में ज्ञात होने वाले अनेक वर्णो के इच्छाव्मक या इच्ड्ाविपय- 
तात्मक शक्ति का आश्रय होने में भी कोई बाघा नहीं हो सकती क्योंकि मिन्नकालिक 
विषय और विषसी के भ्ीच विषयता सम्बन्ध स्वेमान्य दे । 


अर्थापत्ति 

चार प्रमाणों का वर्णन किया गया | इन वर्णित प्रमाणों से मिन्न दूसरा कोर प्रमाण 
नहीं है क्योंकि जो भी प्रमाण हो सकता है उसका अन्तर्माव इन्हीं चारों में हो जाता 
है | उदाहरणार्थ अर्थापत्ति प्रमाण का उल्लेख किया जा सकता है | 

मीमांसा, और वेदान्त दर्शनों में 'अर्थापत्ति” नाम का एक अतिरिक्त प्रमाण माना 
गया दै और उसके सम्बन्ध में यह बताया गया हे कि-- 

अर्थापत्ति शब्द भिन्न-भिन्न व्युततत्तियों से प्रमाण और प्रमा दोनों में प्रयुक्त होता 
३। 'आअर्थस्य आपत्ति: यर्मात्‌ू--जिश्से अर्थ की आपत्ति-यथार्य प्रतिपत्ति हो! इस 
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नैतततू, रात्रिमोजनस्थानुमानविषयत्वात्‌ । तथाहि, अरय॑ देवदत्तो रात्रो 
आुक्ते दिवा अभव्जानस्वे सति पीनत्वात्‌, यस्‍्तु न रात्री भु'क्ते नासी दिवा5- 
-भव्जानत्वे सति पीनो यथा दिवा रात्रावभुडजानो5पीनो, न चाय॑ तथा, तस्मान्न 
तथेति केबलव्यतिरेक्यनुमानेनैव रात्रिभोजनस्थ अतीयमानत्वातू किसर्थ- 
मथोपत्तिः पृथक्त्वेन कल्पनीया । 


ब्युत्पत्ति के अनुसार अर्थापत्ति शब्द अर्थ की विजातीय प्रमा के साधनभूत अर्थापत्ति- 
नामक प्रमाण का प्रतिपादन करता है। तथा “अर्थस्य आपत्ति:--अर्थ की आपत्ति- 


विजातीय प्रमा? इस व्युत्पत्ति से अर्थापत्ति शब्द अर्थापत्तिनामक् विजातीय प्रमा कीं 
अतिपादन करता है | 


अनुपपद्यमान अर्थ के दर्शन को अर्थापत्ति प्रमाण कहा आता है और उस अथ के 
उपपादक की कल्पना को अर्थापत्ति प्रमा कहा जाता है । 


जैसे दिन में भोजन न करने वाले मनुष्य का पीनत्व--स्वास्थ्ययुक्त स्थूलता अनुप- 
अर्थ है और ( है। क्योंकि जो मनुष्य 
पद्यममान अर्थ है और रात का भोजन उसका उपपादक अथं है | के 


दिन में भोजन नहीं करता बह यदि रात में मी भोजन न करेगा तो स्वस्थ और स्थुल 
नहीं हो सकता । 


अब यदि ऐसा देखने या सुनने में आये कि देवदत्त दिन में भोजन नहीं करता 
फिर भी वह पीन-स्वस्थ और स्थूछ है तो यह अवश्य कल्पना होगी कि वह रात 
-में भोजन करता है | 

यहाँ (दिन में भोजन न करने वाले देवदत्त का पीनत्व रात के भोजन के विना 


अनुपपन्न है? यह ज्ञान अर्थापत्ति प्रमाण है, और “देवदत्त रात में भोजन करता हे 
यह कह्पना अर्थापत्ति प्रमा है। 


यह प्रमा राचिमोजन के साथ इन्द्रियसन्निकर्ध न होने की दशा में मी उत्पत्त 
होती है अतः इसे प्रत्यक्ष नहीं कहा जा सकता | यह परामर्श--रात्रिमोजनव्याप्यहेत 
में प्चघमंतानिश्रय के अमावदशा में भी उत्पन्न होती है अतः इसे अनुमिति नहीं 
कहा जा सकता | यह साहश्यज्ञान और किसी अतिदेशवाक्य के अर्थस्मरण के अभाव 
में मी उत्पन्न होती है अतः इसे डपम्तिति नहीं कहा जा सकता | यह शब्द से रात्रि- 
भोजन ढी अनुपस्थितिद्शा में भी उत्पन्न होती है अतः इसे शाब्दबोध भी नहीं कहा 
जा सकता । इस प्रकार देवदत्त में राजिभोजन की कल्पनारूप यह प्रमा अर्थापत्ति नाम 
की एक विजातीय प्रमा हैं और उत्त प्रमा का साधनभूत शान--दिन में भोजन न 
-करने वाले देवदत्त का पीनत्व रात्रिभोजन के बिना अनुपपन्‍न है--यह शान अर्था- 
पत्ति नाम का एक अतिरिक्त प्रमाण है। 
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अभावः 


नमनु अभावाख्यमपि प्रथक्‌ प्रमाणसस्ति । तच्चाभावग्रहणायांज्ञीकरणीयम्‌ , 
तथाहि. घटाद्यनुपलव्ध्या घटाद्यभावो निमश्चीयते, अनुपलब्धिश्वोपलव्धेरभावः 
इत्यभावप्रमाणेन घट,द्मावा गृह्मते । 

नेतत्‌, यद्यत्न घटोड्मविष्यत्‌ तहि भूतलूमिवाद्रक्ष्यदित्यादितक पहकारिणा* 
अमुपलम्भसनाथेन अत्यक्षेणवासावग्रहणात्‌ | 


न्यायदर्शन में दिन मे भोजन न करने पर पीन दिखाई देने वाले देवदत्त में 

राजिभोजन की कल्पना को अनुमानसाध्य बताते हुये अर्थापत्ति को प्रमाणान्तर मानने 

की बात का खण्डन कर दिया गया है | उसका अभिप्राय यह है कि देवदत्त में रातिभो जम 

की जो कल्पना ह/ती है वह कोई ।वजातीय प्रमा नहीं है अपितु वह अनुमिति है, उससें- 
देवदत्त पक्ष हे, रारभोजन साध्य है, और द्निभो जनाभावविशिष्ट पीनत्व हेतु है। 

धदिन में भोजन करने वाल म॑नुष्य का पीनत्व राजिभोजन के बिना अनुपपन्न है? यह 

शान व्यतिरंकव्याप्ति का ज्ञान हे, क्‍योंक साध्याभाव में साधनाभाव की व्याप्ति ही 

व्यतिरेकव्यांप्त कहं। जाती हे और वह यहाँ भी है, क्‍योंकि रातज्िमोजनरूप साध्य के- 
अमाव में दिनभोजनाभावविरशिष्ट पीनत्वरूप हेतु के अभाव की व्यासि है अतः स्पष्ट है 
कि जो रात म भोजन नहीं करता वह दिन में भोजन न करते हुये पीन नहीं हो सकता ॥ 
तो इस प्रकार उक्त कल्पना का साधनभूत शान जब रात्रिभोजनरूप साध्य की व्यतिरेक- 

- व्याप्ति से विशिष्ट दिनमोजनाभावविशिष्टपीनत्वरूप हेतु के परामर्शरूप में सुझुम है तब* 
उक्त कहपना को अनुमिति मानने में कोई बाघा न होने से अर्थापत्तिनानक अतिरिक्त- 
प्रमा की कल्पना सर्वथा युक्तिहीन ही है | 


अनेक विचारशील विद्वानों का मत है कि अभाव पदार्थ को ग्रहण करने के हेतु: 
अभाव” नामक अतिरिक्त प्रमाण की कल्पना आवश्यक है। प्रमाण के रूप में 
स्वीकरणीय 'अमाव? का अर्थ हे उपलब्धि का अभाव | किसी पदार्थ की उपलब्धि के- 
अन्य समस्त साधनों के होते भी जत्र उस पदार्थ की उपरूब्धि नहीं हो पाती तब उस 
पदार्थ के अमाव का अवधारण होता है । यह अवधारण अन्य प्रमाणों की अनुपस्थिति' 
में पदार्थ की अनुपलब्धिमात्र से सम्पन्न द्वोता हे अतः अभाव के इस अवधारण के 
उपपादनार्थ अनुपलचि-उपलबज्धि के अभाव को “अभाव! नाम से एक अतिरिक्त प्रमाण 
मानने का औचित्य स्पष्ट रूप से प्रतीत होने लगता दे | जैसे पर्याप्त प्रकाश में भूतछ के 
साथ चक्षु का सन्निकर्ष होने की स्थिति में यदि भूवछ में घट भी विद्यमान होता है तो 
उसके साथ चक्ष का सन्निकर्ष होने पर घट की डपलब्त्रि अवश्य होती है, अतः जक 
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और बद्धार् हकाणि [तथाहीन्द्रियाणि वस्तु प्राप्य प्रकाशकारीणि 

नस्विसिियोर बत्‌, यहा चक्षु/श्रत्रे वस्तु प्राप्य प्रकाशकारिणी चहिरिन्द्रि 
नां तु आप्य प्रकाशकारित्वमुभयवादिसिद्धमेव, न 
, संयोगसमवायौ हि संबन्धी, न च तौ तयोः स्त+ 
अभावस्य च॒ द्रव्यत्वाभावात्‌ | अयुतसिद्धत्वा- 


गदर टिवत स्वगादी 
१ च््बगा _्< अवसर, 
' अं दियामातयोः “ँ वियमाद, 
है योरिव संयांग * 

द्रव्य सर ब्री5ि।- घ् ह 
भावात। ! हथति में मी तल में घट की उपलब्धि नहीं होती तब अनायास ही यह बात 
कभी वेंगीं हे है,कि पद की उपलब्धि के अन्य सभी कारणों के हेतु हुये भी घटोप- 
घुदि में टी आमावादो रहा है. अवश्य ही वह घदाभावमूलक है, क्‍योंकि भूतड में उस 
तब्वि की * ६ द्ाता तो उसके खाथ भी चक्तु का सन्निकर्ष होकर भूवछ के समान 
प्षमय हर उपलब्धि, अवश्य होती, यतः अन्य समस्त साधनों क्के होते भी इस समय 
उसकी * ' ग डपलब्धि नहीं हो रही है अतः इस समय भूतल में घट का अभाव दे । 
ॉः का ब्रदाभाव के अस्तित्व में घट की अनुपलब्धि के रूप में अभाव नाम का एक 
रस सिर होता दे । 

ह | न्यायदर्शन इस “अभाव? प्रम्राण को अपनी मान्यता नहीं प्रदान करता | उठका 
ता दे कि पेंट की अनुपछव्बि घटाभाव को ग्रहण करने वाला कोई स्वतन्त्र अमार्ण 
जही दै अपि तु वह चक्षु का सहायक है। उसकी सहायता से चक्कु ही घढाभाव को 
. अहण करता है, अतः प्रत्यक्ष प्रमाण से ही घटभाव का शान सम्भव होने से उसके 


,अहणार्थ अनुपलव्चि को अभावनामक अतिरिक्त प्रमाण की मान्यता प्रदान करना 
4-अनावश्यक ह्टै। 
शड्जा होती है कि अभाव का ग्रहण चक्षु से नहीं हो सकता क्‍योंकि अभाव के 
-साथ चक्षु का कोई सम्बन्ध नहीं होता और यह नियम है कि इन्द्रियां स्वसम्बद्ध अर्थ 
को ही अहण करती हैं। सभी इन्द्रियां स्वसम्बद्ध अर्थ को ही अहण करती हैँ, यह बात 
इस प्रकार के अनुमान से सिद्ध होती है कि--- 
_ इन्द्रिया ख्प्राप्-स्वसम्बद्ध वस्त की प्रक्ाशिका हैं क्‍योंकि वे शान की जनिया 
है, जो ज्ञान का जनक होता है. वह स्वसम्बद्ध वस्तु का आहक होता है, जेसे आलोक- 
प्रकाश शान का कारण होने से स्वसम्ब्रद्ध वस्तु का ही ग्राहक होता है । 


अथवा-- 
चक्तु और श्रोत्र स्वप्रात-स्वसम्बद्ध वस्तु के प्रकाशक--आहक हैं क्‍योंकि वे दोनों 
हा इन्द्रिय ईं--आत्मा के बाहर की वस्तुओं को ग्रहण करने वाली इन्द्रिय हं। नो 
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विशेषणविशेष्यभावश्च सस्बन्ध एबं न संभवति, भिन्नोभयाश्रित्ेकत्वात- 
-भावषात्‌ | सम्बन्धो हि सम्बन्धिभ्यां भिन्नो भवस्युभयसम्बन्ध्याश्रितश्रेकश्व यथा, 
भेरोदण्डयोः संयोगः | स हि भेरीदण्डाभ्यां मिन्नस्तदुभयाश्रितश्रेकश्च |न च 
:विशेषणविशेष्यभा वस्तथा । तथा हि दण्डपुरुषयोविशेषणविशेष्यभावों न ताम्याँ 
“भियते | न हि दण्डस्य विशेषणत्वमथोन्तरं नापि पुरुषस्य विशेष्यत्वमथान्तरमपि 
- तु स्वरूपमेव । अभ्रावस्यापि विशेषणत्वादू विशेष्यत्वाज्ष। न चाभावे कस्यचित्‌ 
- पदार्थेस्य द्रव्यायन्यतमस्य संस्भवः । तस्मादभावस्य स्वोपरक्तबुद्धिजनकत्वं यत्त्‌ 
-खरूप॑ तदेव व्शेषणत्वं, न तु तद्थोन्‍्तरम्‌। एवं व्याप्यव्यापकर्वकारणत्वादयो- 


- वाह्मय इन्द्रिय होती है वह सब स्वसम्बद्ध वस्तु का ही आहक होती है, जैसे त्वकू इन्द्रिय 
संयोग सम्बन्ध से स्वसम्बद्ध द्रव्य का, धाण आदि स्वसंयुक्तसमवाय सम्पनन्ध से स्वसम्बद्ध 
जन्व आदि का आहक होती है । 


स्वक आदि इन्द्रियों की स्वसम्बद्धआहकता उभय वादियों को अर्थात्‌ जो वादी 
चक्तु और श्रोत्र को सम्बद्धग्राहक मानते हैं तथा जो वादी उन्हें असम्बद्धआ्राइक मानते 
हैं, उन दोनों को अभिमत है, अतः उनके दृष्टान्त से चकछु और श्रोत्र में स्वसम्बद्ध- 
आहकता का अनुमान कर यह सिद्धान्त स्वीकृत किया जा सकता है कि सभी इन्द्रियां 
-स्वसम्ब्रद्ध अर्थ को ही अहण करती हैं । 

अतः इस शझ्ल के लिये पूरा अवसर है कि चक्कु; अभाव का ग्राहक नहीं हो सकता 
क्योंकि अभाव के साथ चक्षु का कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता | 

अमाव के साथ चक्तु का कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता यह बात अभाव और चक्तु 
के बीच प्रसिद्ध सम्बन्धों के अभाव से सिद्ध की जा सकती है। जैसे संयोग और समवाय 
थे दो ही प्रसिद्ध सम्बन्ध हैं। इनमें कोई भी अभाव के साथ चक्तु का सम्बन्ध नहीं वन 
-सकता, क्यों कि संयोग सम्बन्ध दो द्रव्यों के ही मध्य होता है, अभाव द्रव्य नहीं है अतः 
उसके साथ चक्तु का संयोग नहीं हो सकता । 

अभाव के साथ चक्तु का समवाय सम्बन्ध भी नहीं हो सकता क्योंकि समवाय सम्बन्ध 
अयुतसिद्ध पदार्थों के ही मध्य होता है और अभाव तथा चक्चु अयुततसिद्ध नहीं हैं 
क्योंकि वे दोनों एक दूसरे के अभाव में भी अपना अस्तित्वलाभ कर लेते हैं। अतः 
अवयव-अवयवी, गुण-गुणी, कर्म-कमंवान्‌ , जाति-व्यक्ति और निलद्रन्य तथा विशेष के 
समान अभाव और चज्लु के बीच समवाय सम्बन्ध नहीं माना जा सकता | 

इस प्रकार अभाव और चक्षु के बीच संयोग और समवाय का अमाव होने से यह 
"सिद्ध होता है कि उनके बीच कोई सम्बन्ध नहीं है और जब उनके बीच कोई सम्बन्ध 
जहीं है तब्र चछु से. अभाव का ग्रहण कैसे सम्भव हो सकता है ? 
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अप्यूद्याः | स्वप्रतिबद्धवुद्धिननकत्वख्वरूपमेव हि व्यापकत्वमग्न्यादीतामू । कारण 
त्वमाप कार्यातनुकृतान्वयव्यतिरेकिखरूपमेव हि तन्त्वादीनां, न त्वर्थान्तरम” 
भावस्याषि व्यापकत्वात्‌ कारणत्वाब् । न हामावे सामान्यादिसंभवः। तदँवे 
विश्येपणविशृष्यभावा न विशेषणविशेष्यस्खरूपाण्यां मिन्नः । नाप्युभयाश्रितो विश 
पणे विशेषणभावसात्रस्य सरवादू विशेष्यभावत्यासावादू, विशेष्ये च [विशेष्यभाव- 
मात्रस्य सद्भावात्‌ विशेषणभावस्यासावात्‌ । नाप्येकी, विश्लेषण च॒ विशेष्यं च तया 
भांव इति इन्दह्गत्परः श्रयमाणो सावशब्दः प्रत्येकममिसंवध्यते, तथा च विशेषण- 
- भावों विशेष्यमावश्वेत्यु पपन्नम्‌ | ढावेतावेकश्व संबन्धः । तस्माट्विशेषणविद्ेष्यभावों 
सम्बन्ध: । एवं व्याप्यव्यापकभावादयोडपि । सम्वन्धशब्दप्रयोगस्तृभयनिरू 
पणीयत्वसाधर्म्यंणापचारात्‌ । तथा चासंबद्धस्याभावस्थेन्द्रियेण म्रहणं न संभवति । 


अतः इन्द्रियद्धारा अभाव का ज्ञान सम्भव न होने से तदर्था अनुपलब्धि को 
अभावनामक अतिरिक्त प्रमाण के रूप में प्रमाणत्व की मान्यता प्रदान करना 
आवश्यक है। ः 


यदि यह कहा जाय कि अमाब के साथ हन्द्रिय का संयोग या समवाय सम्बन्ध 
भले न हो पर विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध तो हो ही सकता दै। क्योंकि 'मूतर्ल 
घदाभाववत्‌--भूठछ घटामाव से विशिष्ट है? एवं “भूतले घटाभाव;--घद्भाव भूत 
से विशिष्ट है? इस प्रकार की प्रतीतियां सर्वंसम्मत हैं | इनमें पहली प्रतीति में घदामाव 
विशेषण तथा भूतल विशेष्य है और दूसरी प्रतीति में भूतछ विशेषण तथा घठाभाव 
विशेष्य है | इस प्रकार इन दोनो प्रतीतियों के अनुसार घटाभाव और भूतल में 
विशेषणविशेष्यभाव निर्विवाद है और उसे भूतछ के साथ घथमाव का तथा भूतढ« 
द्वारा घठ्ममाव के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध मानने में कोई बाघा नहीं हे । फलताः 
“इन्द्रिय स्व॒सम्बद्ध अर्थ का ही आहक होती है? इस नियम के होते हुये भी- इस्द्रिय से 
अभाव के ग्रहण में कोई अवरोध न होने से अभाव के अहणार्थ अभावप्रतियोगी की 
अनुपलब्धि को अमावनामक एक अतिरिक्त प्रमाण सानने-की आवश्यकता नहीं है, 
तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि उक्त प्रतीतियो के अनुसार घथमभाव का तथा भूतलद्वारा 
घमाव के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध नहीं माना ना सकता, क्योंकि वह दो व्यक्तियों 
में आश्रित, आश्रयभूत दोनों व्यक्तियों से मिन्न एक व्यक्तिरूप नहीं है । __-- 


कहने का आशय यह है कि सम्बन्ध होने के लिये तीन बातों की आवश्यकता 
होती है--दो व्यक्तियों में आश्रित होना, आश्रयभूत दोनों -व्यक्तियों से भिन्न हेनां 
ओर स्वयं एक होना । यह तीनों चातें जिस पदार्थ में घटित होती हैं वही सम्बन्ध कह 
छाने का अधिकारी होता है। जैसे भेरी--धोंछा और दण्ड का परस्पर संयोग | ये 


एः 
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संयोग मेरी और दण्ड इन दो व्यक्तियों में आश्रित है, दोनों से मिन्न हैं तथा स्वयं 
एक है, अतः वह भेरी और दण्ड के बीच का सम्बन्ध है। विशेषणविशेष्यमाव में 
यह तीनों बातें नहीं घटित होतीं, अत: उसे उम्बन्ध नहीं माना जा सकता। जैसे 'दण्डी 
पुझषः--पुरुष दण्ड से विशिष्ट है? इस प्रतीति में दण्ड विशेषण और पुरुष विशेष्य है 
अतः दोनों में विशेषणविशेष्यभाव है, किन्तु वह दण्ड और पुरुष इन दो व्यक्तियों 
में आश्रित, इन दोनों से मित्र तथा स्वयं एकव्यक्तिरूप नहीं है, क्योंकि विशेषण- 
विशेष्यभाव का अर्थ है विशेषणता और विशेष्यता, इन दोनों में विशेषणता केवल 
विशेषण में ही आश्रित होती है और विशेषण से भिन्न न होकर विशेषणस्वरूप ही 
होती है | इसी प्रकार विशेष्यता भी केवल विशेष्य में ही आश्रित होती है और शेष्य 
से भिन्‍न न होकर विशेष्यस्वरूप ही होती है। विशेषण और विशेष्य परस्पर मिन्‍न दो 
पदार्थ हैं अतः विशेषणध्वरूप विशेषणता और विशेष्यस्वरूप विशेष्यता भी परस्पर 
मभिन्‍न दो पदार्थ हैं | इस लिये स्पष्ट है कि विशेषणविशेष्यभाव प्रातिस्विक रूप से जब 
एक व्यक्तिमात्र में आश्रित तथा अपने आधश्रय से अमिन्‍न और परस्पर में मिन्‍न विशेषणता 
और विशेष्यतारूप है तब वह दो व्यक्तियों में आश्रित, दोनों से मिलन एकव्यक्ति न 
होने से सम्बन्धरूप नहीं हो सकता | 


जिस प्रकार दण्ड और पुरुष के बीच का विशेषणविशेष्यभाव विशेषणता और 
विशेष्यतारूप होने से दण्ड और पुरुष में आश्रित तथा दण्ड और पुरुष से मिन्‍न 
कोई एक पदार्थ नहीं है उसी प्रकार घटमाव और भूतल के बीच का विशेषणविशेष्य- 
भाव भी विशेषणता और विशेष्यतारूप होने से घटाभाव और भूतछ में आश्रित, 
घटाभाव और भूतल से भिन्न कोई एक पदार्थ नहीं हो सकता, क्‍योंकि उसे यदि घथमभाव 
और भूतल से मिन्‍न माना जायगा वत्र वह उनसे मिन्‍न होने पर भी सर्वथा नवीन तो 
होगा नहीं, होगा तो द्रव्य आंद छः पदार्थों में ही कोई पदार्य॑, और उस ध्थिति में वह 
अमाव में आश्रित न हो सकेगा क्योंकि द्रव्य आदि छः पदायों में- कोई भी पदार्थ 
अमाव में आश्रित नहीं होता, अतः यही बात माननी होगी कि अभाव में जो स्वोपरक्त- 
बुद्धि-भूतछ घर भावविशिष्ट हे इस बुद्धि की जनकता है वही अभावगत विशेषणता है, 
और वह अभाव से भिन्‍न नहीं दे किन्तु अमावस्वरूप ही है। इसी प्रकार उक्त बुद्धि 
की जनकता जो भूतल में दे वही भूतलगत विशेष्यता है, वह भी भ्ूतल से मिन्‍न 
नहीं दे किन्त॒ भूतलस्वरूप ही है। फलतः घठाभाव और भूतल के त्रीच का विशेषण 
विशेष्यमाव दो व्यक्तियों में आभित, आश्रययूत दोनों व्यक्तियों से मिन्‍न णक व्यक्ति- 
रूप न होने के कारण सम्बन्ध नहीं हो सकता। तो फिर जब उसमें सामान्यस्म्बन्धत्व 
...... दी-स्रपस नहीं है तन उसमें भूतल के साथ अभाव का अथवा यूतलद्वदारा अभाव क्के 


है. 
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साथ इन्द्रिय का सम्बन्धत्व केसे हो सऊता हैँ ! अतः अमाव के ग्रहणार्थ अन्य प्रमाण की 
कल्पना आयरिहाय है | - 


जिस प्रकार विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध नहीं हो सकता उसी प्रकार व्याप्यव्यापक 
भाव और कार्यऋ्ारणभाव आदि भी धम्बन्ध नहीं हो सकता क्योंकि अग्नि आदि भें 
धूम आदि की जो व्यापक्रता है वह 'धूमादिः अग्न्यादिप्रतित्रद्ध/- धूम आदि अग्नि 
आदि का व्याप्प दे! इस प्रकार की स्वप्रतिबद्धनुद्धि की अग्निनिष्ठ जनकता से भिल्‍न 
नहीं है और जनकता अपने आश्रयभूत अग्नि आदि से भिन्‍न नहीं है । इसी प्रकार 
धूम आदि में अग्नि आदि की जो व्याप्यता है वह भी 'अग्न्यादिः घूम्रादिप्रतिबन्धी-- 
अग्नि आदि धघूम्र आदि का व्यायक् है! इस प्रकार की धूमादिप्रतिबन्धिता अर्थात्‌ 
धूमादिव्यापकताबुद्धि की जो धूमादिनिष्ठ जनकता है, उससे भिन्न नहीं है और 
बह जनकता अयने आश्रयमृत धूमादि से मिन। नहीं है । अतः धूम और अग्नि के बीच 
जो व्याप्यव्यायक्रभाव--व्याप्यता और व्यापकता है, वह घूममाच और अम्मिमात्र मे 
आश्रित होने के कारण दो व्यक्तियों में आश्रित नहीं है । धूमस्वरूप और अग्निस्वरूप 
होने के कारण अपने दोनों सम्बन्धी घूम और अग्नि से मिन्‍न नहीं है, और पररुपर- 
मिन्‍न धूम और अग्नि से अभिन्‍म होने के कारण परस्परमिन्न होने से एकरूप नहीं है| 
फछतः सम्बन्ध होने के छिए अवश्य अपेक्षणीय उक्त दीनों रूपो से हीन होने के 
कारण व्याप्यव्यापकमाव सम्बन्ध के रूप में स्वीकार्य नहीं हो सकता । 


इसी प्रकार कार्यक्रारणसाव --कार्यता और कारणता भी उम्रयाश्रित तथा अपने 
आश्रय से भिन्‍न एकव्यक्तिरूप नहीं है, क्योंकि कारण के अन्वय और व्यतिरेक की 
आनुकरण करना ही कार्येता है, जो केवल कार्य में ही आश्रित तथा कार्यस्वरूप 
होने से उमयाश्रित तथा आश्रयभूत सम्बन्धी से मिन्‍म नहीं ऐ | कार्य से अनुझत 
अन्वय और ब्यतिरेक से युक्त होना ही कारणता है, बह भी केवल कारण में ही आशित 
तथा कारणस्वरूप होने से उमयाश्रित तथा आश्रयभत सम्बन्धी से मिन्‍न नहीं है | 
अतः सम्बन्ध होने के लिए. वाड्छुनीय उभयाश्रितत्व, सम्बन्धिमिन्तत्व, और एकल 
कक का रूपों से सम्पन्न न होने से कार्यकारणमाब--कार्यत्व और कारणत्व मी 
सम्बन्ध के रूउ में स्व्रीकार्य नहीं हो सकता | 


के " अजी 
पल नै 


यह कहा जा चुका कि विशेषणविशेष्यभाव विशेषण और विशेष्य के स्वरूप से 
भिन्‍न नहीं है | यह भी बताया जा चुका कि वह उभयाश्रित नहीं है । यह भी स्पष्ट कर 
दिया गया कि वह एकव्यक्तिरूप नहीं है । इस सब का यह कारण भी बता दिया गया कि 
यतः विशेषणविशेष्यभाव विशेषणता तथा विशेष्यतास्वरूय है अतः विशेषण-विशेष्य- 
रूप सम्बन्धियों से मिन्‍त, विशेषण-विशेष्य उमय में आश्रित एक व्यक्ति नहीं है | 


-स्कमीषा १७६ 


किन्तु प्रश्न यह है कि इस बात का आधार क्‍या है कि विशेषणविशेष्यमाव का अर्थ 
है विशेषणता तथा विशेष्यता | उत्तर यह है कि विशेषण-विशेष्यभाव शब्द दो समासों 
द्वारा निष्पन्न होता है। पहले तो 'विशेषणं च विशेध्यं च विशेषणविशेष्ये” इस प्रकार 
विशेषण और विशेष्य शब्द में इन्द्र समास होता है और उसके बाद व्वयोर्माव/ 
इस प्रडार उस इन्द्र का भावशब्द के साथ पषष्ठीतत्युरुष समास होता है | ; यह नियम 
है कि 'इन्द्वान्ते इन्द्रादौ वा श्रूयमाणं पद प्रत्येकममिसम्बध्यते--इन्द्॒समास से पूर्व वा 
उत्तर में सुनाई देने वाले शब्द का सम्बन्ध इन्द्र समास के अद्भञमूत प्रत्येक शब्द के 
साथ होता है? । विशेषणविशेष्पभाव शब्द में विशेषणविशेष्य” इस इन्द्र समास के 
उत्तर में 'भाव? शब्द घुनाई देता है, अतः अन्न नियमानुसार विशेषण और विशेष्य 
दीनो शब्दों के साथ उसका सम्बन्ध होने से विशेषणभाव”! तथा 'विशेष्यमाव ऐसे 
दो शब्द बुद्धिगत होते हैं, उनमें 'विशेषणमात? का अर्थ हैं 'विशेषणता? और विशेष्य- 
भाव? का अर्थ है 'विशेष्यता?। इस प्रकार 'विशेषण-विशेष्यभाव” का अर्थ होता है 
विशेषणता और विशेष्यता | तो इस प्रकार विशेषणविशेष्यभाव जन्र विशेषणता एवं 
विशेष्पता के रूप में उभयात्मक है, और विशेषणता केवछ विशेषण में ही आश्रित 
तथा विशेषणस्वरूप है एवं विशेष्यता केवछ विशेष्य में आश्रित तथा विशेष्यस्वरूप 
है तब्र उसका विशेषण-विशेष्य से भिन्न न होना, विशेषण विशेष्य उभय में आश्रित 
न होना तथा एक व्यक्तिरूप न होना युक्तिसंगत ही है और उसी कारण उसका सम्बन्ध 
न होना भी सर्वथा न्‍्यायसंगत ही है | । 

विशेषणविशेष्यभाव के समान ही व्याप्यव्यापक्रमाव, कार्यक्रारणभाव, आघाराधेय- 
भाव, स्व्रश्वामिमाव, प्रतियोग्यनुयोगिभाव आदि का भी सम्बन्धत्व असिद्ध है। 

प्रश्न होता दै कि जब उत्तरीति से ईन सत्रों में सम्बन्धरव सिद्ध नहीं हो पाता 
तब्र किस आधार पर शात्ों में इन्हें सम्बन्ध शब्द से व्येद्ि किया जाता है ! उत्तर 
है कि इनमें सम्बन्धत्व नहीं है, यह तो सत्य है, किन्तु इनमें सम्बन्ध का साधम्य दे 
और वह है उमयनिरूपणीयत्व-उभय से वोधित होना | आशय यह है कि जैसे मेरी और 
दण्ड का संग्रोगतम्बन्ध मेरी और दण्ड के विना ब्रेध्य नहीं होता ली दोनों से 
ही वोष्य होता है उसी प्रकार विशेषण-विशेष्यमाव आदि विशेषण और विशेष्य आदि 
युगल के विना त्रोध्य नहीं होते किन्तु उस युगल से ही ब्ोध्य होते हैं, अत; उभय्निरूपणी- 
यत्व--उभयत्रो ध्यत्वरूप से सम्बन्ध का सर्मा होने से वे 6 सम्बन्ध न होते हुये भी 
डपचार---लक्षणा से सम्बन्ध कदे जाते हैं । 

उपयुक्त सन्दर्भ से यह रुष्ट है कि अमाव के साथ इन्द्रिय का कोई सम्बन्ध न होने 
से अभाव इन्द्रिय से सर्वथा असम्बद्ध हे और इन्द्रिय में स्वसम्बद अर्थ की ही ग्राहकता 


८० तकंभाषां 


का नियम है अतः इन्द्रिय से उसका अहण शक्य न होने के कारण उसके अहणार्य 
अभावनामक अतिरिक्त प्रमाण की कल्पना अनिवार्य है। . 


इस विधय में न्यायदर्शन का मन्तव्य यह है कि “हग्द्रिय स्वसम्बद्ध ही अर्थ का 
ग्राहक होती हे? यह नियम भाव और अभाव सभी पदार्थों के लिये नहीं दे किन्तु. 
केवल भावात्मक पदार्थों के ही लिये हे, अत: इन्द्रिय से किसी मावाव्मक पदार्थ का अहृणः 
तभी होगा जब वह इन्द्रिय से सम्बद्ध होगा, किन्तु अमाव को अहण करने के लिये 
उसके छाथ इन्द्रिय के सम्बन्ध की कोई अपेक्षा नहीं है, उसका ग्रहण तो इन्द्रियसम्बन्ध 
के विदा ही केवल विशेषणविशेष्यमाव के आघार पर ही इन्द्रिय द्वारा ही सम्पन्न हो 
सकता है, अतः तदर्थ अभावनामक एथक्‌ प्रमाण की कल्पना अनावश्यक है। 


यह कहना कि इन्द्रिय से यदि असम्बद्ध अभाव का अहण माना जायगा तब किंसी' 
सन्निहित स्थान में किसी एक अभाव के ग्रहण के समय भसत्निहित स्थानों में विद्यमान 
अन्य सभी अभावों के भी ग्रहण का अतिप्रसद्गभ होगा, ठीक नहीं हे, क्योंकि अभाव को 
अहण होने के लिये अभाव में विशेषणता का होना आवश्यक है. जो असन्निहित स्थानों 
के अभाव में सम्भव नहीं है, क्‍यों कि असन्निहित स्थान के अभाव सन्निहित स्थान में 
विद्यमान न होने के कारण सन्निहित स्थान सें विशेषण नहीं हो सकते और असन्निहित- 
स्थान के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध न होने से असन्निहित स्थान में भी विशेषण नहीं 
हो सकते । 


मुख्य बात तो यह है कि यह अतिप्रसकुू दोष अभावनामक ह्ुथक्‌ प्रमाण के 
स्वीकारपक्षु में भी है क्‍योंकि जेसे इन्द्रिय का अभाव के साथ कोई सम्बन्ध नहीं बेन 
पाता, अतः इन्द्रिय से असम्बद्ध अभाव का ग्रहण मानने पर जेंसे एक अभाव के ग्रहण के 
समय अन्य सभी अमावों के अहण की आपत्ति होगी उसी प्रकार अभाव प्रमाण से भीं 
असम्बद्ध अभाव का ग्रहण मानने पर एक अभाव के ग्रहण के समय अन्य सभी अभावों 
के अहण की आपत्ति होगी | 


इस प्रकार यह दोष जब दोनों प्तों में समान है तब किली एक ही पक्ष में 
इसका उद्धावन नहीं किया जा सकता, क्योंकि इस दोध का जैसा परिहार एक पढें 
में किया जायगा वैसा ही परिहार दूसरे पक्ष में भी कर दिया जा सकता है, अतः समी 
वादी प्रतिवादियों ने यह मान्यता स्वीकार की है कि किसी विपय के ऊपर विचार करते 
समय जो दोष वादी और प्रतिवादी दोनों के मत में समानरूप से सम्मावित हो 3 
के परिहार का दोनों पर सप्ाान दायित्व होने के- कारण उसका उद्धावन किसी को में 
करना चाहिये। व 


तकभाषा श्ष्श 


जिस रीति से अर्थापत्ति और अमाव के प्रथक्‌ प्रमाणत्व का निराकरण किया गया है. 
उसी रीति से ऐतिह्ा, सम्मव और चेष्टा के भी प्रथक्‌ प्रमाणत्व का निराकरण कर 
लेना चाहिये । जैसे “इह ज्क्ते यक्षः प्रतिवसति--इस बृक्ष पर यक्षु का निवास है? इस 
उक्ति को ऐतिह्ा कहा जाता है। यह उक्ति यदि आप्त पुरुष की हो तो इसका अन्त-- 
भांव शब्द प्रमाण में हो सकता है और यदि अनाप्त की हो तो प्रमाण ही नहीं 
होगी | जिस पात्र में एक मन धान्य आता है उसमें आधा मन घान्य का रखना 
सम्मव है--इस सम्भावना को सम्भवप्रमाण कहा जाता है। एक मन में आधे मन 
की व्यातति होने से इसका अन्तर्भाव अनुमान प्रमाण में हो सकता है। दो संख्या 
बताने के लिये दो उंगली के संकेत को चेष्टा प्रमाण कहा जाता है, इसे भी ४थक्‌ 
प्रमाण मानना उचित नहीं है क्योंकि इससे उपयुक्त शब्द का स्मरणप्रात्र होता है, 
प्रमा तो शब्द से ही उत्पन्न होती है। अतः यह निर्विवाद रूप से मान्य है कि प्रत्यक्त, 
अनुमान,उप्रान और शब्द यह चार ही प्रमाण हैं। 


ग्रामाण्यवाद्‌ू-- 

अब तक प्रमाण का निरूपण किया गया। यह बताया गया कि पदार्थ का प्रमा- 
व्मक शान किन साधनों से किस प्रकार प्रादुर्भूत होता है। अब आगे यह बताना 
है कि प्रमाण से उत्पन्न होने वाले पदार्थज्ञान के प्रामाण्य-प्रमात्व का शान क्विस प्रकार 
होता है ! इस विषय में न्याय-वैशेषिक, सांख्य-योग और मीमांसा-वेदान्त इन आस्तिक 
दर्शनों में ही पर्यात मतभेद है। न्याय-वैशेषिक की यह मान्यता है कि निर्विकल्पक 
प्रत्यज्ञ से अतिरिक्त जितने भी ज्ञान हैं उन सत्र की दो श्रेणियाँ हो सकती हैं यथार्थ- 
ज्ञान और अयथार्थजशञान। यथयार्थशञान को कभी प्रमा शब्द से और कभी प्रमाण 
शब्द से तथा अयथार्थज्ञान को कभी अप्रमा शब्द से और कभी अप्रमाण शब्द से 
व्यवह्मत किया जाता है। जब्न यथार्थज्ञान को प्रमा शब्द से व्यवह्यत किया जाता है 
तत्र उसके अ्रसाधारण धर्म को प्रमात्य कहा जाता है और जन्र उसे प्रमाण शब्द से 
व्यंबह्मत किया जाता है तब उसके असाधारण घर्म को प्रामाण्य कहा जाता है। इसी 
प्रकार जत्र अयथार्थज्ञान को अप्रमा शब्द से व्यवहद्यत किया जाता है तत्र उसके 
असाधारण धर्मको अप्रमात्व कहा जाता है और जब्र उसे अप्रमाण शब्द से 
व्यवहुत किया जाता है तब उसके अखाघारण धर्म को अप्रामाण्य कहा जाता है| 

प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनों के आश्रयभूत ज्ञान को व्यवसाय कहा जाता 
है। प्रत्येक व्यवसाय प्रतिकूल परिस्थिति न होने पर अनुव्यवसायनामक मानसप्रत्यक्ष 
से शहीत होता है। पर उसका प्रामाण्य अथवा अप्रामाण्य अनुव्यवसाय से शहीत 
न होकर अनुमान से णहीत होता दै। जेसे सरोवर आदि स्थान में जल देखकर 


श्र तकभाप्ा 


प्याता मनुष्य जब्र उस स्थान पर पहुँचता है और ज७छ, पीकर अगनी प्यास बुभाता 
है.तब जल पाने के छिय़े किये गये अपने प्रयास की सफलता को देख वह इस प्रकार 
अनुमान करता है कि उसे जो जछज्ञान हुआ था वह प्रमाणभूत अथांत्‌ प्रमात्मक था 
क्योंकि उस शान के आधार पर जल प्राप्त करने के लिये जो प्रयास किया गया वेह 
सफल हुआ अर्थात्‌ जिसे जछ सम्रका गया वह जल के रूप में प्रात भी हुआ | 
किन्तु जब कोई मनुष्य मस्मरीविका--निर्जलछ स्थान में, लहराती सूर्य किरणो में जल 
देखकर जल पीने की इच्छा से वहों जाता है किन्तु जल नहीं प्राप्त कर पाता तत्र वह 
इस प्रकार अनुमान करता है कि उसे जो जलशान हुआ था वह अप्रमाणभूत अर्थात्‌ 
अप्रमाव्मक था क्‍योंकि उस शान के आधार पर जल प्राप्त करने के लिये जो प्रयात 
किया गया वह विकल रहा, अर्थात्‌ जिसे जल सम्रमा गया बह जछ के ,रूप में नहीं 
प्रात्त हुआ । हे ह 


इस प्रकार जल का शान चाहे प्रमात्मक हो और चाहे अमाव्मक, स्वयं तो अनु- 
व्यवतायनामक मानस प्रत्यक्ष से ग़हीत होता है पर उसका प्रामाण्य--प्रमात्व अथवा 
अप्रामाण्य-अप्रमात्व अनुव्यवसाय से नहीं ग़हीत होता, किन्तु प्रामाण्य का ग्रहण सफर: 
प्रवृत्तिजनकत्वहेतुक अनुमान से और अप्रामाण्य का ग्रहण चिकल्प्रव्ृत्तिजनकत्वदेत॒ुक 
अनुमान से होता है। - _ 


इस लिये न्यायमत के अनुसार शामाण्य्र,और अप्रामाण्य स्वतोग्राह्म नहीं होते किटठ 
परतोग्राह्य होते हैं| अर्थात्‌ जिन कारणों से प्रामाण्य, और अप्रामाण्य के आभ्रयभृत 
जश्ञान,का ज्ञान होता,है केवल उन्हीं कारणों से: प्रामाण्य, और अप्राम्नाण्य का शीने 
नही,होता अपि तु डनके लिये अन्य कारण की अपेक्षा,होती दै.। जैसे बताया गया कि 
ग्रामाण्यशञान के लिये सफलप्रवृत्तिजनकत्वहेतुक अनुमानरूप, अत््य कारण की वर्थाः 
अप्रामाण्यज्ञन के लिए. विफलप्रवृत्तिजनकत्वद्ेतुक अनुमानरू्प अन्य कारण कीं 
अप्रेद्धा होंती है जब्रकि प्रामण्य और अप्रामाण्य के आश्रयभूत ज्ञान का श्ञान करने कें 
लिये उनकी कोई अपेद्या नहीं होती क्योंकि, वह तो अनुव्यवसाय, से ही गृहीत हों 
जाता है । ३ 

न्याय की इस मार्स्यता का सीधा अर्थ यह है कि किती वस्तु का अहण या त्याग 
करने के लिए मनुष्य की जो प्रवृत्ति होती है उसके लिये उस वस्तु का शानमात्रे 
अप्रेक्षित होता ह,न कि उस में प्रमात्व अथवा अप्रमात्व का निश्चय मी अपेर्चित 
होता है,। > हे 

इस.न्यायमत का उल्लेख न्यायमज्नरी, कन्दली आदि अन्धों में विस्दृत और- 
विस्पृष्ट झुप में प्राप्य- है.) 


रस 
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मीमांसादर्शन की यह मान्यता है कि प्रामाण्य तो स्वतोग्राह्म है किन्तु अधाषाण्य 
परतोग्राह्म है| प्रामाण्य स्वतोग्राह्म है इसका अर्थ यह है कि जिस कारणसामग्री से 
प्रामाण्य के आभ्रयभूत शान का ज्ञान होता दे उसी कारणसामग्री से शान के - प्रामाण्य 
का भी ज्ञान हो जाता है, उसके लिये किसी अतिरिक्त कारण की-अपेक्षा नहीं होती | 


ज्ञानग्राहक़सामग्री के विपय में मीमांछादर्शन की तीन -मान्यतायें प्रस््धि हैं 
एक प्रभाकर को, दूसरी कुमारिल भट्ट की और तीसरी मुरारिमिश्र की । 


प्रभाकर के मतानुसार ज्ञान स्वप्रकाश होता है, ज्ञान अपने जन्मक्षण में भी 
अज्ञात नहीं रहता, वह ज्ञायमान ही उत्पन्न होता है, और यह चात तभी सरुम्भव हों 
सकती है जब ज्ञान की उत्पादक सामग्री को ही ज्ञान का ग्राहक माना जाय, क्‍यों कि 
यदि ज्ञान का उत्पादक और ज्ञान का ग्राहक सामग्री भिन्‍न भिन्‍न होगीतो यह 
आवश्यक नहीं होगा कि दोनों सामग्रियों का सन्निधान सर्वदा साथ ही हो, कभी 
उनके सन्निधान में कालमेद भी हो सकता है, ऐसा भी हो सकता है कि ज्ञानोत्पादक 
सामग्री का सन्निधान पहले हो जाय और ज्ञानग्राहक सामग्री का सन्निधान बाद में हो 
और जब ऐसा होगा तब शान उत्पन्त होकर भी अज्ञात रह सकता है, और उस 
स्थिति में ज्ञान की स्वप्रकाशता का भड्ड हो जायगा | अतः ज्ञान के स्वप्रकाशत्व की 
रक्षा के लिये यह मानना आवश्यक है कि ज्ञानोत्पादक सामग्री और ज्ञानग्राहक सामग्री 
में कोई भेद नहीं है | इसी लिए इस मत में घटज्ञान की सामग्री का सन्निधान होने पर 
उत्पन्न होने वाले शान का “अय॑ घट: यह आकार नहीं होता किन्तु 'घटमहं जानामि! 
यह आकार होता है, क्योंकि उस ज्ञान में घट, घटशान, और घरज्ञाता मनुष्य इन तीन 
वस्तुओं काजश्ञान होता है और इसी लिये यह मत ज्ञान को त्रिपुटीविषयक मानने 
वाला मत कहा जाता है, े 

इस प्रकार प्रमाकर के मत में शान का उत्पादक सामग्री ही ज्ञान का आहक 
सामग्री हे और ज्ञानग्राहक सामग्री ही ज्ञान के प्रामाण्य का भी ग्राहक होती है अतः 
ज्ञान के साथ ही शान का प्रामाण्य भी ज्ञात हो जाता है। इस लिये ज्ञान जन्न उत्पन्न 
होता है तच्र वह जेसे अपने विषयभूत घट को, अपने आप को तथा अपने आश्रयभूत 
ज्ञाता को विषय करता है उसी प्रकार अपने प्रामाण्य को भी विषय करता है| फछत+ 
उसका आकार जेसे “अयं घट मात्र नहीं होता उसी प्रकार उसका आकार वेब 
धघटमहं जानामि! भी नहीं होता किन्तु 'घटमहं प्रमिणोमिः हो जाता है, क्योंकि उसमें 
घट, घटशान और घटजञ मनुष्य के समान घटशानगत प्रामाण्य का भी भान होता है । 

कुमारिल भट्ट के मतानुसार ज्ञान स्वयं अतीन्द्रिय होता है, किन्तु उससे विषय 
के ऊपर शाततानामक- एक नवीन घर्म उत्पन्न होता है वह प्रत्यक्षगम्य होता है, उसीः 


श्पड तर्कभाषां 
से उसके कारणभूत ज्ञान का अनुमान होता है। इस प्रकार इस मत में शाततालिड्डक 
अनुमान ज्ञान का ग्राहक होता है और उसी से ज्ञान के प्रामाण्य का शान होता है 
उसके लिये किसी अन्य कारण की अपेक्षा नहीं होती | अतः इस मत में भी प्रामाण्य 
का स्वतोग्राह्मत्व अर्थात्‌ ज्ञानग्राहकसामग्रीमात्रग्राह्मत्व सुरक्षित रहता है । 

मुरारिमिश्र का मत न्ययमत के अनुरूप है | न्यायमत के समान ही उनके मत में 
भी ज्ञान अनुव्यवसाय से ही शहीत होता है, अन्तर केवल इतना ही है कि न्यायमत 
में अनुव्यवसाय से केवल ज्ञान का ही ग्रहण होता है, उसके प्रामाण्य का ग्रहण नहीं 
होता, किन्तु मुरारि मिश्र के मत में अनुव्यवसाय से ज्ञान के प्रामाण्य का भी ग्रहण 
होता है क्योंकि प्रभाकर और कुमारिल के समान उन्हें भी प्रामाण्य का श्ञानग्राहक- 
सामप्रीमात्रग्राह्मत्वरूप खतोग्राह्मत्व मान्य है यतः उनके मत में अनुव्यवसाय ही 
ज्ञान का ग्राहक है अतः उसी से ज्ञान के प्रामाण्य का ज्ञान माना जाना उचित है| 


. इस प्रकार प्रभाकर-गुरु, कुमारिल भट्ट और मुरारिमिश्र इन तीनों प्रसिद्ध 
मीमांसाचार्यों के मत में ज्ञान का प्रामाण्य स्वतो ग्राह्म है। और स्वतो ग्राह्म का अर्थ 
है अन्य कारण की अपेक्षा न कर केवल ज्ञानग्राहकसामग्री से ही गहीत होना | इस 
लिये इन तीनों मतों में ज्ञान का जो पहला ज्ञान होता है उसी से उसका प्रमात्व 
अवगत हो जाता है, किन्तु ज्ञान का अप्रामाण्य तीनों ही मतों में परतो ग्राह्म है । अतः 
उसका ज्ञान केवल ज्ञानग्राहकसामग्री से ही नहीं सम्पन्न होता अपि तु ज्ञानाधीन प्रदृत्ति 
के वेफल्पज्ञान आदि अन्य #रण का सन्निधान होने पर ही सम्पन्न होता है | 


प्रश्न हो सकता है कि जेसे यह माना जाता है क्नि प्रमाणम॒त ज्ञान के प्रथम शान- 
काल में ही उसका प्रामाण्य स्वत; ज्ञात हो जाता है उसी प्रकार यह मी क्‍यों नहीं माना 
जाता के अप्रमाणभूत ज्ञान के अ्रथमशानकाल में ही उसका अप्रामाण्य भी स्वत३ शात 
हो जाता है, उसे परतोग्राह्म मानने का क्‍या कारण है ? 


उत्तर में यह कहा जा सकता है कि प्रत्येक शान के दो ही मुख्य प्रयोजन होते हैं- 
शात अथ यदि अनुकूल है तो उसे प्राप्त करने के ढिये ज्ञाता की प्रवृत्ति अथवा ज्ञात 
अथ यदि प्रतिकूछ है तो उसके परित्याग के डिये ज्ञाता की निवृत्ति, किन्तु शान से इन 
दोनों प्रयोजनों का सम्पादन तभी होता है जन्न उसमें अप्राभाण्य का ज्ञान नहीं होता, 


परन्तु जब शान को अप्रमाण समक्त लिया जाता हे तब उससे प्रवृत्ति या निद्वत्ति का 
उदय नहीं होता | 


शान का एक तीसरा भी प्रयोजन होता है वह है विरोधी ज्ञान का प्रतिबन्ध | 
जेसे भूतल में घट का शान होने पर उससे भूतल में घयाभाव के ज्ञान का प्रतिबन्ध होता 
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है | यह प्रयोजन भी ज्ञानद्वारा तमी सम्पन्न होता है जब उसमें अप्रामाण्य का शान 
नहीं होता | 


अब यदि अप्रामाण्य को स्वतो आह्य माना जायगा तब अग्नमाणभूत ज्ञान का उदय 
होते ही उसमें अप्रामाण्य भी गृहीत हो जायगा और उसका परिणाम यह होगा कि 
अप्रमाणभूत शान से न कभी प्रवृत्ति अथवा निवृत्ति का उदय हो सकेगा और न कभी 
उससे विरोधी ज्ञान का प्रतिबन्ध ही हो सकेगा, जन्न कि अप्रप्नाणभूत ज्ञान से भी इन 
प्रयोजनों का सम्पादन सर्वमान्य है | 

उक्त प्रश्न के उत्तर में दूसरी बात यह कही जा सकती है कि प्रामाण्य को स्वतो- 
ग्राह्म मानने में युक्ति है और अप्रामाण्य को स्वतो ग्राह्म मानने में कोई युक्ति नहीं है, 
अत एव प्रामाण्य को ख्वतो ग्राह्म और अप्रामाण्य को परतो आद्य माना जाता है; जैसे यह 
वस्तुस्थिति बतायी जा चुक्री है कि किसी भी ज्ञान से प्रवृत्ति आदि का उदय तभी तक 
होता है जब तक उसमें अप्राधाण्य का ज्ञान नहीं होता, किन्तु जन्न उसमें अप्रामाण्य का 
ज्ञान हो जाता है तब उससे प्रवृत्ति आदि का उदय नहीं होता | अतः इस वस्तुस्थिति की 
रक्षा के लिये यह मानना आवश्यक है क्रि प्रवृत्ति आदि के लिये उसके कारणभूत 
ज्ञान में प्रामाण्य का निश्चय आवश्यक है। यह मान लेने पर उक्त वस्वुध्यिति की रक्षा 
हो जायगी क्‍योंकि जब किसी ज्ञान में अप्रामाण्य का ज्ञान होगा उस समय उससें 
प्रामाण्य का निश्चय न हो सकेगा और उसके न होने पर प्रब्नत्ति आदि के डदय की 
आपत्ति न होगी क्योंकि उसके उक्त निश्चय अपेक्षित है। ऐसी स्थिति में यदि प्रामाण्य 
को स्वतो ग्राह्य न मान कर परतो ग्राह्य माना जायगा तो जिस पर? से प्रामाण्य का 
ज्ञान सम्पन्न होता है उसका सन्निघान जच्र तक न होगा तत्र तक प्रामाण्य का निश्चय न 
हो सकने के कारण प्रवृत्ति आदि के कारणभूत शान का उदय होने पर भी उससे प्रवृत्ति 
आदि का उदय न हो सकेगा और कदाचित्‌ यह भी संकट उपस्थित हो सकेगा कि 
प्रवृत्ति आदि के कारणभूत ऐसे अनेक ज्ञान हों जिनमें प्रामाण्य के आहक पर? का 
सन्निधान न हो सकने से प्रामाण्य का निश्रय ही न हो और इती लिये उनसे प्रवृत्ति 
आदि-का उदय न होने के कारण उनका जन्म ही -निरर्थक हो जाय, अतः इस संकट 
के परिहारार्थ प्रामाण्य को स्वतो ग्रान्‍्ष मानना उचित है क्योंकि जब वह स्वतोग्राह्य 
होगा त। प्रवृत्ति आदि के कारणभूत ज्ञान का उदय होने पर उस ज्ञान का ज्ञान होने 
के साथ ही ज्ञान का प्रामाण्य भी ज्ञात हो जायगा और इस प्रकार प्रवृत्ति आदि के 
कारणभूत ज्ञान में प्रामाण्यनिश्रय के छुशक होने से प्रवृत्ति आदि के उद्य में कोई चाघा 
न होगी, फलतः उन ज्ञानों की व्यर्थजन्मता की आपत्ति न होगी । 


अप्रामाण्य को स्वतोग्राह्म मानने में ऐसी कोई युक्ति नहीं है, प्रत्युत उसे स्वतोग्राह्म 


श्प्् तक़मभाषोा 


मानने पर प्रवृत्ति आदि के कारणभूत शञानःका उद्य होने पर उसमें अप्रामाण्य का खतः 
ग्रहण हो जाने से उससे प्रवृत्ति आदि की उत्पत्ति के विछोप का भय है। अतः उसे 
स्वतो ग्राह्म न मान कर परतो गद्य मानना ही युक्तिसंगत है । 


सांख्यमत में प्रामाण्य और अप्रामाण्प दोनों को स्वतो ग्राह्म माना गया है | तांख्य॑ 
की इस मान्यता के समर्थन में यह कहा जा सकता है कि यदि प्रामाण्य और अप्रामाण्य 
को स्वतोग्राह्म न मानकर परतोग्राक्म माना जायगा तो उनके ग्रहण के लिये अतिरिक्त 
कारण की कल्पना करने में गौरव होगा और यदि स्वतोग्राह्म माना जायगा तो ज्ञान के 
ग्रहको से ही उसके प्रामाण्य और अप्रामाण्य का ज्ञान हो जाने से उसके निमित्त अन्य 
कारण की कल्पना की आवश्यकता न होने से छाघव होगा, अतः उन दोनों का स्वतोग्राह्मत्व 
पक्ष ही समीचीन है । यदि यह कहा जाय-क्ि प्रामाण्य को स्वतोग्राह्म मानने में तो कोई 
आपत्ति नही है पर अप्राप्राण्यको स्वतोग्राह्म मानने में यह आपत्ति स्पष्ट है कि जब 
अप्रामाणभूत ज्ञान का उदय होगा तब अयप्रातराण्य के ख्वतोग्राह्म होने से 
तत्काल ही उसमें अप्रामाण्य का ज्ञान हो जायगा और वह अप्रामाण्य के शान 
से दुर्बह बन जायगा तनत्र उससे प्रवृत्ति आदि का उदय न हो सकेगा । तो ठीक 
नहीं है, क्यों कि ज्ञानोत्यादक और ज्ञानग्राहक्त सामग्री मे भेद होने से श्ञानोत्पादक 
सामग्री के सन्निधानकाल में ज्ञानग्राहक सामग्री का भी सन्निधान आवश्यक 
नहीं है, अतः अप्रामाण्यज्ञान . का उदय होते ही उस का शान और उसमें 
अप्रामाण्य का ज्ञान नहीं होगा किन्तु जब शानग्राहक सामग्री का सन्निधान 
होगा तमी उसका और उम्रक्रे अप्रामाण्य का ज्ञान होगा, अतः ज्ञानग्राहक स,मग्री 


का सन्निधान होने के पूर्व अ+माण भूत ज्ञान से भी प्रवृत्ति आदि के होने में कोई 
भाधा नही हो सकती । 


श्लोकवर्तिक सूत्र २ श्लोक ४७ में 'केचिदाहुर्ईय स्वतः कह कर इस उांख्यमत 
का ही सकेत किया गया है । 


बौद्धसम्प्रदाय में प्रामाण्य और अप्रामाण्य के स्वतोग्राह्मत्व और परतोग्राह्मत्व के 
सम्बन्ध में दो प्रकार की मान्यतायें प्रचलित हैं | अनेक बौद्ध विद्वान्‌ अप्रामाण्य को स्वतः 
और प्रामाण्य को परतः मानते हैं। उनके अनुसार कोई भी ज्ञान तथ तक अप्रमाण हीं 
मस्मा जाता दे जत्र तक उदसे प्रेरित मनुष्य शात अर्थ को प्राप्त नहीं कर लेता | शान 
प्रमाण तभी समझा जाता दै जब वह अर्थ का प्रापक हो जाता है । इस मत का संकेत 
सर्वदर्शनसंग्रह में सोगताअरमं स्वत: कह कर किया गया दे। शन्तिरक्तित आदि 
बौद्ध विद्वानों की मान्यता इससे विपरीत है, वे अभ्यासद्शापन्न शान में प्रामाण्य आर 
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इदमिदानी निरूप्यते। जलछादिज्ञाने * जाते तस्य प्रामाण्यमवधायें 
कश्चिजलछादौ अवतेते,।, कश्वित्त सन्देहादेव प्रवृत्तः अवुत्त्युत्ततकाले जलादि-. 
प्रतिलम्भे सति-प्रामाण्यमव्धारयतीतति वस्तुगतिः | 


अन्न कश्चिदाह-- 'प्रागेव प्रवृत्तेः आसाण्यसवरधार्य पुरुंषः प्रवत्तंते, स्वत एव 
प्रामाण्यावधारणात्‌' । अस्याथ+--येनैब यजू ज्ञानं गृह्मते तेनेव तद्‌गतं प्रामाण्य- 
मपि, न तु ज्ञानग्राहकादन्यज्‌ ज्ञानधर्मस्य प्रामाण्यस्य ग्राहकम्‌ । तेन ज्ञानग्राह 
कातिरिक्तानपेक्षत्वमेव स्वतस्त्वं प्र।माप्यस्य | ड्वानं च प्रवृत्तेः पूवमेव यृहीतम्‌ | 


अप्रामाण्य दोनों को स्वत। और अनम्यास्द्शापन्त ज्ञान में दोनों को परतः मानते हैं। 
'तत्वसग्रह” में इस मत का अनियम पक्ष के रूप में वर्णन किया गया है | 


जैनमत में प्रामाण्य-अप्रामाण्य- दोनो को उत्पत्ति मे परतः और शप्ति में स्वतः 
माना गया है | उस मत के अनुसार प्रमाणभूत शान और अप्रमाणभूत जान दोनों कीं 
उत्पत्ति के लिये ज्ञानसामान्य के कारण से अतिरिक्त कारण की अपेक्षा होती है अतः 
उत्पत्ति में दोनो परतः हैं--परापेक्ष हैं। यदि दोनों ज्ञानों को उत्पत्ति में परापेक्ष न 
माना जायगा तो दोनो में श्ञानसामान्य के कारणों की ही अपेज्ञा होने से दोनों में 
प्रामाण्य-अप्रामाण्यक्ृत वैलक्षुण्य न हो सकेगा अतः दोनों उत्पत्ति मे परतः हैं। किन्तु 
उसके ज्ञान में ज्ञानसामान्य के ग्राहक कारणों से अतिरिक्त कारण की अपेक्षा नही होती 
अतः शक्ति में दोनो स्वतः हैं--परानपेन्ष हैँ | इस मत का निर्देश 'परीक्षामुखः में 'त्या- 
माण्य स्वतः परतश्चर कह कर किया गया है। - 


इस प्रकार प्रामाण्य और अप्रामाण्य के स्व॒तस्त्व और परतसत्व के विप्रय में वैदिक- 
अबैंदिक दोनो दर्शनों में विभिन्‍न प्रकार की मान्यतायें दृष्टिगत होती हैं । 


प्रस्तुत अन्‍्थ 'तर्कमाषा? में प्रामाण्य के सम्बन्ध में एक मात्र कुमारिल की ही मान्यता 
की आलोचना की गई दै' जिसके उपक्रम की भूमिका 'इद्मिदानीं निरूप्यते! इत्यादि 
मूल ग्न्थ से इस प्रकार उपन्यस्त की गई है-- 


अन्न प्रामाण्य का निरूपण किया जायगा | न्यायमतानुसार वम्तुस्थिति यह हे कि 
कोई मनुष्य तो जल आदि के ज्ञान में प्रामाण्य का निश्चय होने पर उसके ग्रहण या 
व्याग आदि के लिये भ्रयत्नशील होता है और कोई मनुष्य ज आदि के श्ञात में 
प्रामाण्य के सन्‍्देह की दशा में भी उसके अहण आदि के निम्मित्त प्रयत्तशीछ होगे है 
उसके झान में प्रामाण्य का निश्चय तो तब होता है जब जल आदि का लाम होंगे 
उस ज्ञान के आधार-पर किया गया उसका प्रयत्व सफूछ हो जाता है! 


* १६० 'तकमाषा 

नलु ज्ञानजनितज्ञावताधांरत्वमेव हि घटादेज्ञानविषयत्वम्‌। तथादि न तावत्‌ 
तादात्म्येन विपंयता, विपयविषयिणोघटज्ञानयास्तादात्म्यानभ्युपगमात्‌ | तेंढु- 
त्पत््य तु विपयत्वे इन्द्रियादेरपि विपयत्वापत्तिः, इन्द्रियादेरपि तस्य ख्ान- 
स्योत्पत्तेः। तेनेदममुमीयते-ज्ञानेन घटे किगख्िज्ननितं येन घट एवं तस्य 
ज्ञानस्य जिषयो नाउन्य इत्यतो विषयत्वान्यथानुपपत्तिप्रसूतया<र्थापत््येव 
ज्ञाततासिद्धिः, नतु प्रत्यक्षमात्रेण । 


है। अतः उससे अर्थाकत्तिद्वारा ज्ञान को सिद्ध करने का मनोरथ नितान्त निराधार 
है। कहने का तात्पर्य यह है कि घटशान का जन्म होने पर 'मया घटोड्यं ज्ञात: इस 
रूप से घट में जो ज्ञातता अवगत होती है वह कोई नूतन घर्म नहीं है अपि त॒ वह शाम" 
विषयतारूप है। 'मुझे घट ज्ञात हो गया? इस कथन का यही अर्थ है कि घट मेरे 
शान का विषय वन गया | फिर जब ज्ञानविषयता से अतिरिक्त शातता नाम का कोई 
घ॒र्म ही नहीं है तब्र उसके कारणरूप ज्ञान की कल्पना कैसे की जा सकती है ! यादे 
यह कहा जाय कि शाततानामक अतिरिक्त घर्म यदि नहीं है तो न सही, शानविषयता 
तो है फिर उसी के कारणरूप में ज्ञान की कल्पना होगी, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि 
ज्ञानविषयता ज्ञान के विपरभूत वस्तु से अतिरिक्त नहीं होती और वह वस्तु शञान 
का जन्म होने के पहले से ही रहती है अनः डसके कारणरूप में ज्ञान की कल्‍्नना 
-नहीं की जा सकती | 


ज्ञानविषयता से अतिरिक्त ज्ञाततानामक किसी धर्म का सस्तित्व प्रामाणिक नहीं 
है, अतः उसकी अन्यथानुपपत्ति से ज्ञान की अर्थापत्ति या अनुमिति का उदय नहीं 
माना जा सकता, नेयायिकों के इस कथन पर कुमारिल की ओर से यह कहा जाता 
है कि यदि ज्ञानद्वारा विषय के ऊपर ज्ञाततानामक घर्म की उत्पत्ति न मानी जायगी 
तो 'कौन पदार्थ किस ज्ञान का विषय हो? इस बाते की व्यवस्था न हो सकेगी | किन्तु 
जन्न ज्ञानविषयता से मिन्न ज्ञातता का अस्तित्व माना जायगा तब यह कहा जा सकेगा 
कि जिस ज्ञान से जिस पदार्थ के ऊपर ज्ञातता का जन्म होता है वह पदार्थ उस ज्ञान 
का विषय होता है। इस प्रकार ज्ञातता से ज्ञानविषयता का नियमन शक्य होने के 
कारण ज्ञानविषयता के नियमनाथ्थ ज्ञातता की कल्पना में कोई बाघा नहीं है । 


यदि यह कहा जाय कि ज्ञान से भिन्न विषय का अस्तित्व नहीं होता किन्तु ज्ञान और 
विषय में तादात्म्य होता है, जो ज्ञान जिस पदार्थ के साथ ही ज्ञात होता है उस पदार्थ 
भें उस ज्ञान का तादात्म्य होना है और जिस पदार्थ में जिस शान का तादात्म्य होता है 
वह पदार्थ उस ज्ञान का विपय होता है। घरज्ञान घट के साथ ही ज्ञात होता है, पट 
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न्‍के साथ नहीं ज्ञात होता, अतः घट में ही घरज्ञान का तादात्म्य होता है, पट में नहीं 
होता और इसीलिये घट ही घटज्ञान का विषय होता है पट नही होता । इस प्रकार 
ज्ञान के तादात्म्य से ज्ञानविषयता का नियमन हो सकने के कारण शानविषयता के 
नियमनार्थ ज्ञाततानामक धर्म क्री कल्पना असंगत है, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि 
घटादिरूप विश्य त्राह्म पदार्थ है और उतका ज्ञानरूप विषयी आन्तर पदार्थ है, ब्राह्म 
औ आन्तर पदार्थ में तादात्म्य सम्भव नहीं है अतः शननतादात्म्य के द्वारा ज्ञानविषयता 
की व्यवस्था नही की जा सकती । 
यदि यह कह जाय कि ज्ञान की उत्त्ति से ज्ञानविषयता का निथ्मन हो सकता है 
अर्थात्‌ यह नियम माना जा सकता है कि जो ज्ञान जिस पदार्थ से उसत्न होता है 
चइ पदार्थ उस ज्ञान का पिय्य होता है, घम्ज्ञान घट से उत्पन्न होता है, पट से नहीं 
उत्पन्न होता, अतः घट ही घरज्ञान का विषय हो सकता है, पट नहीं हो सकता | इस 
'प्रकार तत्तद्‌ ज्ञान के उत्पादकत्व से तत्तद्‌ू ज.व के विषय्त्व का नियमन हो सकने 
के कारण ज्ञानविषयता के नियमनार्थ ज्तना की कल्पना असगत है, तो यह भी ठीक 
अह्ीं है, क्योंकि यदि यह नियम माना जावगा कि जो पदार्थ जिस ज्ञान का उत्पादक 
होता है वह पदार्थ उस ज्ञान का विषय होता है तो घट के चक्षुषज्ञान का उत्पादक 
होने से जैसे घट उस ज्ञान का विषय होता है उसी प्रकार चछु और आलोक को मी 
उस ज्ञान का विषय होना चाहिये क्योंकि चक्तु और आछोक भी उस ज्ञान के उत्पादक 
हैं, किन्तु चक्तु और आलोक उम्र ज्ञान के विषय नहीं होते अतः तत्तद्‌ ज्ञान के 
उत्पादकत्व को तत्तदू ज्ञान के विषयत्व का नियामक नहीं माना जा सकता | 
यदि यह कहा जाय कि ज्ञान स्वभावतः निराकार डोता है, फिर भी अर्थ के 
आकार से आकारवान्‌ माना जाता है और इसीलिये वह कमी घटाकार, कभी पठ्मकार 
और कभी मठाकार आदि विभिन्न आकारों में अवगत एवं व्यवह्नत होदा है, इसके 
आधार पर यह कल्पना की जा सकती है कि जो ज्ञान जिस पदार्थ के आकार से 
आकारवान्‌ होता है, वह पदार्थ उस ज्ञान का विषय होता है, घटशान घद के आकार 
आकारवान्‌ होता है, पट के आकार से आकारवान्‌ नहीं होता अतः घट ही घट्न्ञान 
का विषय होता है, पद घटशान का विषय नहीं होता। इस प्रकार तत्तद्‌ ज्ञान के आकार 
से तत्तदू ज्ञान के विषयत्व का नियमन हो सकने से ज्ञानविषयता के नियमनार्थ ज्ञातता 
की कल्पना अनावश्यक है, तो यह भी ठीक नहीं हो सकता, क्योंकि तत्तद्‌ ज्ञान में तत्तद्‌ 
अर्थ विषयकत्व से अतिरिक्त तत्तद्‌ अर्थाक्ारत्व अतिद्ध है, अतः आकार से विषयता 
का नियमन अशक्य है। जी हज 0020 58 
इस स्थिति में कुमारिल का कथन यह है कि ज्ञानविषयता रे कोई अस्थि निवास 
सिद्ध न होने के कारण यह अनुमान किया बाता है कि घद आदि पदाथों के ज्ञान से 


कप तंकंभाषां 


ऋथसन्यथा प्रामाण्याप्रामाण्यधन्देहोडपि स्यात््‌ | अनधिगते धर्मिणि €न्देदयानु- 
दयात्‌ | तस्मात्‌ पबृत्ते: पूरमेव ज्ञाततान्यथानुपपत्तिप्रसूतया्र्थापत्त्या ज्ञाने 
शहीते ज्ञानगतं प्रामाण्यमप्यर्थापत्त्येव गृह्मते, ततः पुरुषः प्रवतंते, न तु प्रथम 
ज्ञानमान्र गृह्मते, ततः प्रवृत्त्युत्तरकाले फलद्शनेन ज्ञानस्य प्रामाण्यमवधार्यते । 


इसके विपरीत मौमांसक का कथन यह है कि शान में प्रामाण्य का अवचारण 
सदेव प्रच्ृत्ति के पूर्व ही होता है। इसका आशय यह है कि जिस साधन से जो शान 
ज्ञात होता है उसी साधन से उस ज्ञान का प्रामाण्य भी ज्ञात होता है, ज्ञान के 
प्राशण्य का गआाहक ज्ञान के ग्राहक से मिन्‍न नहीं होता । प्रामाण्य के ज्ञान में शानग्राहक 
से अतिरिक्त ज्ञान की अपेक्षा न होना ही प्रामाण्य का स्वतसत्व-स्वतोग्राह्मत्व है | शान 
प्रवृत्ति के पूर्व ही ज्ञात होता है, अन्यथा प्रवृत्ति के पूर्व जो कभी उससें प्रामाण्य का 
सन्देह होता है, वह भी केसे होगा ! क्यों कि अज्ञात धर्मी में सन्देह का उदय नहीं 
होता, इस छिये यही मानना उचित है कि ज्ञातता की अन्यथा अनुपपत्ति से उत्पन्न 
होने वाली अर्थापत्ति से प्रवृत्ति के पूर्व ही ज्ञान का ज्ञान होता है और उसी समय उस 
अर्थापत्ति से ही ज्ञान के प्रामाण्य का भी अवघारण हो जाता है। फिर उसके बाद 
जाता पुरुष अपने ज्ञान के विबयभूत पदार्थ के .अहण अथवा व्याग के लिये प्रवृत्त होता 
है | मीमांसक के अनुसार ज्ञान गत प्रामाण्य के अवधारण और ज्ञामाधीन पुरुषप्रचृत्ति 
का 0वंदा यही क्रम है, यह क्रम कमी नहीं हे कि पहले पदार्थ का ज्ञानमात्र ही होता 
है, उसी से ज्ञात अर्थ के विषय में मनुष्य की प्रवृत्ति होती है और जब ज्ञात अर्थ 
-का लछाभरूप कार्य सम्पन्न हो झाता है तब प्रवृत्ति के कारणभूत ज्ञान में प्रामाण्य का 
अवधारण होता है | 


ज्ञातता की अन्यथा अनुपपत्ति से उत्पन्न होने वाली अर्थार्पत्ति से ज्ञान और उसके 
आधण्य का ज्ञान होता है--यह मत सभी मीमांसकों का नहीं है किन्तु यह कुमारिल 
भट्ट और उनके अनुयायी विद्वानों का ही मत है। इसका अभिप्राय यह है कि जब 
“किसी मनुष्य को घट आदि किसी दर्तु का ज्ञान होता है तब उसे सीघे अपने उस ज्ञान 
"के होने का पता नहीं छगता किन्तु पहले घट आदि में उसे ज्ञातता नाम के एक नये धर्म 
का दर्शन होता है जिसे वह 'मया घंटो ज्ञातः-मुमे! घट ज्ञात हो गया है? यह कह 
कर प्रकट करता है। बाद सें उसके कारणरूप में ज्ञान का अवगम होता है। इसका 
कम यह है कि जन्र मनुष्य को ज्ञातता का दर्शन हो जाता है तब वह विचार करता है 
कि घट भादि में जो ज्ञातता उसे दिख रही है वह किसी आगन्तुक कारण के विना 
नहीं उत्तन्‍्न हो सकती, क्‍योंकि यदि उसे घट आदि का सहज घ॒र्म या अकारणजात 
चर्म माना जायया तो घट आदि में उसके सदेव दृष्टियोंचर होने की आपत्ति होगी | यतः 
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घद आदि में बह रदैव दृष्टिगोचर महीं होती अतः यही मानना उचित है कि यह 
घट आदि का सहज या अकारणजात धर्म नहीं है किन्तु किसी आगन्तुक कारण से 
वह उसमें उत्पन्न हुई हे। उक्त रीति से किसी आगन्तुक कारण के विना शञातता की 
अनुपपत्ति के परिहारार्थ उसके कारणरूप में जिस अर्थ की आपत्ति अर्थात्‌ जिस अर्थ 
की सिद्धि होती है उसी का नाम है ज्ञान | 

संक्षेप में निष्कर्ष यह हुआ कि किसी वस्तु का ज्ञान होने पर उसके सम्बन्ध में 
सद्यः मनुष्य की प्रवृत्ति नहीं होती, किन्तु पहले उस वस्तु में ज्ञातता की प्रतीति होती 
है, फिर उक्त क्रम से ज्ञातता की अन्यथा अनुपपत्ति से श्ञान का अर्थापत्तिहप अथवा 
अनुमितिरूप ज्ञान होता है। यह ज्ञान ज्ञातता के कारणभूत ज्ञान के प्रामाण्य को भी 
विषय करता है| इसी ज्ञान से वस्तु के ग्रहण अथवा त्याग के लिये मनुष्य की प्रवृत्ति 
होती है। इस प्रकार सदेव यह बात होती है कि किसी वस्तु का ज्ञान होने पर उस वस्तु 
के विषय में प्रवृत्ति होने के पूर्व ही उस वस्तु के ज्ञान में प्रामाण्य का अवघारण 
ही जाता दै । 

मीमांसकवर्य कुमारिल की इस मान्यता के विरुद्ध नेयायिक का कथन यह है 
कि पहले तो डसे यही नहीं मान्य है कि ज्ञान का ज्ञान ज्ञातता की अन्यथा5नुपपत्ति 
से होने वाली अर्थापत्ति से होता है, फिर उस अर्थापत्ति से ज्ञान के प्रामाण्य का 
शान होना तो बहुत दूर की बात है। 

इस सन्दर्भ में नेयायिक यह सोचता है कि इस विषय में कुमारिल का अमिमत 
तो यही हो सकता है न, कि जत्र किसी मनुष्य को घट आदि विषय का ज्ञान होता 
है तब्र उसे 'मया शातोड्यं घट।--मुझ्के यह घट ज्ञात हो गया? इस प्रकार घट की ज्ञातता 
का अनुभव होता है। फिर उस अनुभव के आधार पर उसे यह अनुमान होता है 
कि घट का ज्ञान होने पर उस ज्ञान से घट के ऊपर ज्ञाततानामक कोई नया घर्म उत्पन्न हुआ 
है, क्योंकि वह धर्म घटशान का जन्म होने के पूर्व घढ में नहीं था किन्तु घठज्ञान का 
जन्म होने के बाद घट में प्रादुभूंत हुआ है। घटशान के साथ घटनिष्ठ ज्ञातता के इस 
अन्वयव्यतिरेक से यह निश्चय होता है कि त्रट में ज्ञाततानामक नवीन घर्म का 
जन्म घटजशान से ही होता है। क्योंकि कार्य का यह स्वभाव है कि कारण के अभाव 
में उसका उदय नहीं हुआ करता | अतः ज्ञान से उत्पन्न होने वाली ज्ञातता का जन्म 
शान के बिना उप्पन्न नहीं हो सकता, इस अर्थापत्ति के द्वारा ज्ञातता से उसके उत्पादक 
ज्ञान की सिद्धि होती दे | 

नैगायिक  कुमारिल के इस अभिमत को युक्तिसंगत नहीं मानते। उनका 
कथन यह है कि शानविषयता से अतिरिक्त ज्ञाततानामक कोई घमं ही प्रमाणिक नहीं 
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मैवम्‌, स्वभावादेव विषयविषयितोपपत्तः | अर्थज्ञानयोरेताइश एव 
स्वाभाविको विश्ेप।, येनानयोविषयविषयिभावः । . इतरथाउतीतानागत- 
योविंषयत्वं न स्यात्‌ , ज्ञानेन तत्र ज्ञावताजननासम्भवाद्सति धर्मिणि धस- 
जननायोगात्‌ | किं च ज्ञातताया अपि स्वज्ञानविषयत्वात्‌ तत्नापि ज्ञाततान्तर- 
प्रसद्न्‍धस्तथा चाउनवस्था | अथ ज्ञाततान्तरमन्तरेणाउपि स्वभावादेव विषयत्व॑ 
ज्ञाततायाः । एवं चेतू , तहि घटादावपि कि ज्ञाततयेति । 


उन पदार्थों में किसी घर्म का उदय होता है । और उस धर्म का आश्रय होने से ही 
घट आदि पदार्थ उस ज्ञान का विषय होता है | ऐसा जो घर्म उत्पन्न होता हैं उस धर्म 
का ही नाम है शातता | घट आदि पदार्थों के ज्ञान से घट आदि पदार्थों में ही उस 
धर्म का उदय होता है, पट आदि पदार्थों में नहीं होता, अतः घट आदि पदार्थ ही 
उस ज्ञान का विषय होता है, पट आदि पदार्थ उस ज्ञान का विषय नहीं होता | 


इस प्रकार स्पष्ट है कि 'घटो मया ज्ञात इस प्रत्यक्ष मात्र से ज्ञातता की सिद्ध नहीं 
होती किन्तु उक्तरीत्या ज्ञानविषयता की अन्यथानुर्पत्ति से प्राहुभूत होने वाढी अर्थापत्ति 
से मी उसको सिद्धि होती है, अतः उक्त प्रत्यक्ष को ज्ञातताशव्द से ज्ञानविषयता का 
आहक बताकर ज्ञाततानामक अतिरिक्त धर्म के अस्तित्व का अपछाप नहीं किया 
जा सकता | 


-क्ुमारिलद्वारा उक्त रीति से ज्ञाततानामक अतिरिक्त धर्म के अस्तित्व का समर्थन 
होने पर उसके विरुद्ध नैयायिक का कथन यह है कि भर्थ और ज्ञान का विषयविषयि- 
भाव स्वाभाविक है| उनमें कोई ऐसा स्वाभाविक्त सम्बन्ध है जिसके कारण उनमें 
विष्रयविषयिभाव होता है | अन्यथा यदि ज्ञानजन्य ज्ञावता के आधार को ही ज्ञान का 
विषय माना जायगा तो अतीत और अनागत पदार्थ शान के विषय न हो सकेंगे क्योंकि 
अविद्यमान धर्मी में घर्म का जन्म सम्भव न होने के कारण अतीत और अनागत पदार्थ 
में ज्ञानद्वारा ज्ञातता का जन्म न हो सकेगा । और जब अतीत तथा अनागत दोनों में 
शातता की उत्पत्ति न होगी तब वे ज्ञान के विषय न हो सकेंगे | अतः उनमें ज्ञानविषयता 
के उपपादनार्थ किसी अन्य को हो ज्ञानविषयता का नियामक मानना होगा और वह: 
अर्थ एवं ज्ञान के स्वभाव से मिन्न और कुछ नहीं हो सकता । 


इस प्रकार जब अर्थ और ज्ञान के सहज स्वभाव को ज्ञानविषयता का नियामक 
माना जा सकता है तब ज्ञातता के विना भी ज्ञानविषयता की उपपत्ति हो जाने से 
शानविषयत्व की अन्यथानुपपत्ति एवं तन्मूलक अर्थापत्ति या अनुमान से ज्ञातता की सिद्धि 
किस प्रकार सम्भव दो सकती है ! 
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अस्तु वा ज्ञातता, तथापि तन्‍्मात्रेण ज्ञान गम्यते, ज्ञातताविशेषेण प्रमाण- 
हानाव्यभिचारिणा ज्ञानप्रामाण्यसिति कुत एवं ज्ञानग्राहकग्राह्मता प्रामाण्यस्य £ 
अथ केनचिज्‌ ज्ञातताविद्येषेण प्रमाणज्ञानाव्यभिचारिणा ज्ञानप्रामाण्ये सहैव गझ्षेते । 


ज्ञातता के विरुद्ध एक और भी बात है, वह यह कि, यदि ज्ञातवा से ही शञान- 
विषयता की व्यवस्था होगी तो ज्ञातता में भी एक दूसरी शातता की कल्पना करनी 
होगी क्योंकि शातता भी अपने ज्ञान का विषय द्ोगी अतः श्ञानविषयत्व की उपर्पात्ति 
के लिये उसमें भी ज्ञातता की कल्पना आवश्यक हो जायगी | इसी प्रकार वह दूसरी 
ज्ञातता भी अपने शान का विषय होगी ही अतः उसमें भी ज्ञानविषयत्व के उपपादनार्थ 
एक तीसरी ज्ञातता की कल्पना करमी होगी और इस प्रकार अनवस्था की आपत्ति होगी। 


यदि यह कहा जाय कि ज्ञातता के ज्ञानविषयत्व को ज्ञातता से नियम्य न मानकर 
स्वभाव से नियम्य माना जायया, अतः श्ञातता की कल्पना में अनवस्था की आपत्ति 
नहीं हो सकती, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि यदि ज्ञातता स्वभावतः ज्ञान का विषय 
हो सकती है. तो घट आदि पदार्थों का क्या अपराध है कि वे स्वभावतः शान के 
विषय नहीं हो सकते | अतः शातता के समान घट आदि पदार्थों को भी स्वभावतः 
शान का विषय मानने में कोई बाधा न होने:से श्ञानविषयत्व के नियमनार्थ ज्ञातता की 
कल्पना नहीं की जा सकती । 

ज्ञातता के विदद्ध एक बात और कही जा सकती है, वह यह कि, शातता ज्ञान- 
विषयता का नियामक नहीं हो सकती क्‍यों कि उसके स्वयं का ही कोई नियामक नहीं 
है, तो फिर जब तक यह सिद्ध न हो जाय कि अमुक ज्ञान से उत्पन्न होने वाली शातता का 
आधार कौन हो तव तक यह व्यवस्था कैसे की जा सकती दे कि अमुक ज्ञान से उत्पन्न 
होने वाली ज्ञातता का जो आधार हो वह अमुक ज्ञान का विषय हो ! कहने का आशय 
यह है कि ज्ञानजन्य शातता का कोई न कोई नियामक जेवश्य मानना होगा, क्‍यों 
कि यदि उसका वोई नियामक न होगा तो किसी भी ज्ञान से उत्पन्न होने वाली शातता 
का कोई भी आधार हो ज्ञायगा, और तब फिर उ8 निरक्ृश ज्ञातता का आधार होने 
से कोई भी पदार्थ किसी मी शान का विषय हो जायगा । अतः शानजन्य शातता 
का कोई न कोई नियामक मानना अनिवार्य है, तो फिर जो उसका नियाप्क होगा 
उसी को ज्ञानविपयता का मी नियामक मान लेने में कोई वाघा न होने से ानविषयत्ता 
के नियमनार्थ शञातता की कल्पना नहीं की जा सकती । 

ज्ञातता से शान और उसके प्रामाण्य दोनों का साथ ही ज्ञान होता है, अतः 
प्रामाण्य के ज्ञान में ज्ञानग्राहक से अतिरिक्त कारण ही लीशली होने कर 
प्रामाण्प स्वतोग्राह्म दै--कुमारिल की इस मान्यता के औचित्य-अनौचित्य के परीद्ृण 

श्रे 
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एवं चेद्प्रामाण्येडपि शक्त्यमिदं बकतुं केनचिज्‌ ज्ञातताबिश्वेपेणाप्रमाणक्षाना- 
व्यभिचारिणा ज्ञानाप्रासाण्ये सहँव गृश्येते इत्यप्रामाण्यमपि स्वत एवं गृष्मतामू | 
अथेवपप्यप्रासाण्यं परतस्तहि प्रामाण्यसवि परत एव गृद्यताम्‌ । ज्ञानम्राहका- 
दनन्‍्यत इत्यथेः । 


के सन्दर्भ में नेयायिक्रों का एक यह भी कथन है कि शातता की दिद्धि में ऊपर 
बताये गये बाधकों के रहते भी कुमारिल के आदरार्थ यदि उसका अस्तित्व मानकर 
उसे ज्ञान का ग्राहक मान भी लिया जाय तब मी ज्ञानगतःप्रामाण्य के स्वतश्यहण का 
समर्थन नहीं हो सकता, क्‍यों कि प्रामाण्य के स्वृतः्ग्रहण का अर्थ है शानग्राहक 
सामग्री से ही प्रामाण्य का ग्रहण होना, और यह तभी सम्भव हो सकता है जब 
प्रामाण्य का ज्ञान केबछ उसी साधन से हो जिससे ज्ञान का ज्ञान सम्पन्न होता हे । किन्तु ऐसा 
होता नहीं, होता यह है कि ज्ञान का शान तो सामान्य ज्ञातता से होता है पर प्रामाण्य का 
ज्ञान सामान्य शातता से न होकर विशेष ज्ञातता से होता है। जैसे शान प्रमाणमभूत- 
ज्ञान से उत्पन्न होने वाली शातता से भी ज्ञान होता है और अप्रमाणभूत शान से 
उत्पन्न होने बाडी ज्ञातता से भी ज्ञात होता है परन्तु :प्रामाण्य केवछ प्रमाणभूत 
श्ञान से उत्पन्न होने वाली श्ातता से ही ज्ञात होता है क्‍योंकि प्रमाणभूत-शान की 
अव्यभिचारिणी होने से वही प्रामाण्यश्ञान का सम्पादन कर सकती है । 


इस प्रकार प्रामाण्यग्राहक सामग्री भें श्ञानग्राहक सामग्री का भेद जब इतना स्पष्ट 
है तब शानग्राहक सामग्री से ही प्रामाण्य का ग्रहण होता है? इस अथ में प्रामाण्य के 
स्वतःग्रहण का समर्थन कैसे हो सकता है ! 


यदि यह कहा जाय कि अप्रमाणभूत ज्ञान से उत्पन्न होने वाली अप्रमाणभूत ज्ञान 
की आहक ज्ञातता प्रमाणभूतश्ञान की व्यभिचारिणी होने से प्रामाण्यज्ञान का सम्पादन 
यदि नहीं कर सकती, तो न करे, पर प्रम्ाणभूत ज्ञान से उत्पन्न होने वाछी प्रमाणभूत 
शान की आहक श्ञातता तो प्रमाणभूत ज्ञान की अव्यभिचारिणी होने से प्रामाण्यश्ञान 
का सम्पादन कर ही सकती है, अतः प्रम्राणभत ज्ञान की ग्राहक सामग्री से ही उस ज्ञान 
का और उसके प्रामाण्य का साथ ही ग्रहण होता है, उसके आमाण्य को अहण करने के 
लिये अन्य सामग्री की अपेक्षा नहीं होती! इस अर्थ में प्राप्राण्य के स्वत;ग्रहण का 
सप्तरथन किया जा सकता है, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि इस रीति से यदि प्रामाण्य 
के स्वतशग्रहण का समथन किया जायगा तब्न इस रीति से तो अप्रामाण्य के मी स्वतः- 
अहण का समथन किया जा सकता है और कहा जा सकता है कि प्रमाणभत ज्ञान से 
उत्पन्न होने वाली प्रम्ाणभूत ज्ञान की आहक ज्ञातता अप्रमाणमत ज्ञान की व्यभिचारिणी 
होने से अप्रामाण्यशञान का सम्पादन यदि नहीं कर सकती, तो न करे, पर अप्रमाणमृत॑ 
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ज्ञानं हि मानपप्रत्यक्षेणेव गृह्मते, प्रामाण्यं पुनरठुमानेन, तथाहि--जलू- 
ज्ञानातन्तरं ज अर्थिनः प्रवृत्तिदेंधा फठवती अफछा चेति | तत्र या फडवती प्रवृत्तिः हे 
सा समथो, तया तज्ज्ञानस्य याथाथ्येलश्वण प्रामाण्यमनुमीयते । प्रयोगश्च विवा- 
दाध्यासितं जलज्नानं प्रम्ाणं, समर्थप्रवृत्तिजनकत्वादू, यन्न प्रमार्ण न तत्‌ समर्था 


शान की ग्राहक ज्ञावता अप्रयाणमत ज्ञान की अग्रमभिवारिगी होने से अप्रामाण्यज्ञान 
का सम्पादन तो कर ही सकती है, अतः “अप्रमाणभृत ज्ञान की ग्राहक सामग्री से उस 
ज्ञान का और उसके अप्रामाण्य का साथ ही ज्ञान होता है, अप्रामाण्य के शान के 
लिये अन्य सामग्री की अपेन्ता नहीं दोती' इस अर्थ में अप्रामाण्य स्वतोग्राह्म है | 

प्रामाण्य के स्वतोग्राह्मत्व की इस प्रतित्रन्दी पर यदि यह कहा जाय कि यह ठीक है 
कि अप्माणमूत ज्ञान से उत्पन्त होने वाली विशेष ज्ञातता से अप्रमाणमृत ज्ञान और उसके 
अप्रामाण्य का एक साथ ज्ञान होना सम्मत्र है पर स्थिति यह है कि जैसे अप्रमाणभत श्ञान 
से उत्पन्त होने वाछी ज्ञातता ज्ञान का ग्राहक है उसी प्रकार प्रमाणभृत ज्ञान से उत्पन्त 
होने वाली ज्ञातता भी तो शान का ग्राहक्न है, किन्तु उससे अप्रामाण्य का शान होना 
सम्भव नहीं है, अतः ज्ञानसामान्य के ग्राहक सामग्री से अप्रापाण्य का ज्ञान न हो 
सकने के कारण उसका स्वतः्ग्रहण न मान कर परतः गअहण मानना डचित है, तो यह 
ठीऊ नहीं हो सकता, क्योंकि इस रीति से विचार करने पर तो अप्रामाण्य के समान 
प्रामाण्य भी स्वतोग्राह्म म होकर परतोग्राह्म हो जायगा क्योंकि अप्रमाणभूत ज्ञान से 
उत्पन्न होने वाली अप्रमाणभुत ज्ञान की ग्रादक ज्ञातता से उसका भी ज्ञान नहीं होता 
अतः वह भी ज्ञानसामान्य के आहक सामप्रप्री से प्राह्मय त होकर अन्य सामग्री से ही 
प्राद्य होता है | े 

ऊपर की गई सारी चर्चा की आलोचना करने से निष्कर्ष यह निकलता है कि 
अथामाण्य और प्रामाण्य दोनों में कोई स्वतोग्राह्म नहीं है, किन्तु दोनों ही परतोग्राह्म 
हुं और यही उचित भी है क्योंकि इनमें यदि कोई भी स्वतोग्राह्म होगा- तो ज्ञान का शञान 
होने के साथ उसका निश्चय अवश्य हो जायगा और उस स्थिति में ज्ञान में 
प्रामाण्य-अप्रामाण्य का सन्देह कदापि न हो सक्रेगा जत्रकि वह रसन्देह अनेक वार 
अनुभवसिद्ध है । 

ज्ञान का ज्ञान तो मानस प्रत्यक्ष से ही होवा है किन्तु उसके प्रामाण्य का ज्ञान 
अनुमान से होता है । जिसे इस प्रकार समझा जा सकता है । 

जल का ज्ञान होने के बाद जलेच्छू मनुष्य की प्रवृत्ति होती है, वह प्रवृत्ति कभी 
सफल होती है और कभी विफल होती है, सफल प्रवृत्ति को समर्थ प्रबृत्ति कहा जावा 
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प्रवृत्ति जनयति, यथा प्रमाणाभार्स इति केवलव्यतिरेकी । अन्न च फलवत्पवृत्ति- 
जनक यज्जलज्षानं तत्‌ पक्षः, तस्य आमाण्यं साध्यं यथार्थत्वमित्यर्थः | नहठु 
प्रमाकरणत्वं, स्मृत्या व्यभ्षिचारापत्तेः । हेतुस्तु समर्थप्रवृत्तिजनकत्वं फलबतवृत्ति- 
जनकत्वमिति यावत्‌ । अनेन तु॒केवलव्यतिरेक्यतुमानेना भ्यासद शापन्नस्य 
ज्ञानस्य प्रामाण्येबबबोधिते तदूचृष्टान्तेन जलगप्रवृत्तेः पृ्वमपि तज्जातीयत्वेन 
लिड्जेनानवयव्यतिरेक्यनुमानेनाउन्यस्य ज्ञानस्यानभ्यासद्शापन्रस्य॒ श्रामाण्यमनु< 
गीयते । तस्मात्‌ परत एव प्रामाण्यं, न ज्षानप्राहकेणेव गृह्मयत इति । 

चत्वार्येच प्रमाणानि युक्तिलशोक्तिपू्वकम्‌ । 

केशवो बालवोधाय यथाशाद्धमवर्णयत्‌ ॥ 


इति प्रमाणपदार्थ: समाप्तः | 


ग् 


है, उस प्रवृत्ति से उसके कारणभत ज्ञान में याथार्थ्य-प्रामाण्य का अनुमान किया 
जाता है, अनुमान का प्रयोग इस प्रकार होता है-- > 


विवादाध्यासित जलशान अमाण है, क्‍योंकि वह समर्थ प्रइ्ृक्ति का जनक है, जो' 


प्रमाण नहीं. होता वह समर्थ ग्रवृत्ति का जनक नहीं होता, जैसे प्रमाणाभास-भरुमरीचि* 
में जल्शान भादि । 


यह एक केवल्व्यतिरेकी अनुमान है क्योंकि यह समर्थप्रइ्नत्तिजनकत्वरूप हेतु में 
प्रांमाण्यरूप साध्य की अन्वयब्यात्ति-द्वारा प्रादुर्भूत नहीं होता किन्तु केबछ उनकी 
व्यतिरेकव्याति-द्वारा प्रादुभूत होता है। इसमें विवादाध्यासित जलशान का अर्थ है 
वह जल्ज्ञान जिसमें प्रामाण्य और अप्रामाण्य का विद्यद--संशय हो । प्रमाण का 
अथ है प्रमाव्मक | समर्थभ्रवृत्ति जनकत्व का अर्थ है सफल प्रवृत्ति का उत्यादकत्व | 


जो जलशान सफलवप्रश्चत्ति का जनक है वही इस अनुमान में पक्ष है। इस 
अनुमान से ज़िस प्रामाण्य का साधन करना है वह याथार्थ्यरूप है, प्रमाकरणत्वरूप नहीं 
है क्‍योंकि यदि प्रमाकरणत्वरूप प्रामाण्य को साध्य बनाया जायगा तो स्मरण में 
सफलप्रचृत्तिजनकत्वरूप हेतु उस साध्य का व्यभिचारी हो जायगा और उसके फल- 
स्वरूप उक्त अनुमान का उदय न हो सकेगा | समर्थप्रवृत्तिजनकत्व इस अनुमान में 
हेतु है, उसका अथ है--सफलबप्रब्नत्ति का उत्पादक होना | 

इस केवल्व्यतिरेकी अनुमान से अभ्यासदशापन्न ज्ञान में प्रामाण्य का अवनबोध 
हो जाने पर उसी दृश्टान्त से तब्बातीयत्वद्ठेतुक अन्वयव्यतिरिकी अनुमान से अन- 
भ्यासदशापन्न ज्ञान में भी प्रामाण्य का अवगम होता है और वह जछ-प्रचृत्ति के 
पूर्व भी हो जाता है | इस प्रकार प्रामाण्य का अवगम सर्दैंव परतः ही होता है स्वतः 
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कभी नहीं होता, क्योंकि वह कमी मी केवल ज्ञानआहक से ही सम्पन्न नहीं होता 
किन्तु उसके लिये उक्त प्रकार के अनुमान की अपेद्य सदेव होती है | 


इस प्रसद् में अभी दो प्रकार के ज्ञान की चर्चा की गई, एक अमभ्यासदशापत्र 
ज्ञान और दूसरा अनभ्यासदशापन्त ज्ञान | इनमें पहली श्रेणी में वह ज्ञान आता दै 
जो अपने विषयभूत अथ्थ में ज्ञाता की प्रवृत्ति का सम्पादन कर चुका होता है और 
इसी लिये जिसमें सफलप्रव्ृत्तिजनकत्वरूप द्ेतु सुशात हो सकता है। इस ज्ञान को 
अभ्पासदशापन्‍त कहने का कारण यह है कि इसके पूर्व ऐसा कोई ज्ञान नहीं उत्पन्न 
-रहत' जिसमें सफनप्रद्नत्तिजनकत्व के णहीत हो चुकने के कारण उसके सजातीयत्व 
का ज्ञान इस शान में हो सके। अतः यह अभी अपने ढंग का अकेला होने से 
अभ्यासदशा में रहता है | अनभ्यासद्शापन्त उस ज्ञान को कहा जाता है! जो अभ्यास- 
दशा को पार कर चुकता है, जो अपने ढंग के अन्य श्ञानों के अनन्तर प्रादुर्भ त 
होता है, जिसके पूर्व॑वर्ती ज्ञानों में सफलप्रव्त्ति ननकत्व का ज्ञान सम्पन्त हो चुका होता 
है, और इसीलिये जिसमें पूर्वत्र्ती सफलप्रद्नत्ति के जनक ज्ञान के सजातीयत्व मात्र से 
ही प्रामाण्य की अवगति सुशक हो जाती है, उसके लिये प्र्नत्ति के साफल्य-वेफल्यकी 
प्रतीक्षा नहीं करनी पड़ती | 
इसका स्पष्ट अथ यह हुआ कि जिसज्ञान के पूर्व उस प्रकार के अन्य किसी ज्ञान से सफल- 
प्रवृत्ति का होना अवगत नहीं रहता उसमें प्रामाण्य का अवधारण तबतक नहीं हो सकता 
जब तक उस से प्रव्वत्ति का <दय होकर उसकी सफलता नहीं ज्ञात हो जाती, किन्तु जिस 
खान के पूर्व उस प्रकार के अन्यज्ञान से सफलप्रच्ृत्ति का होना विदित रहता है उस ज्ञान 
में प्रामाण्य का अवधारण करने-में विलम्ब्र नहीं होता क्‍यों कि उस प्रकार के पूर्ववर्ती 
शान में प्रामाण्य के अवधारित रहने से उसके सजातीयत्वमात्र से ही उसके 
ग्रामाण्प का अवधारण हो जाता है। अतः अभ्यासदशापन्न ज्ञान में प्रामाण्य का 
अवधारण होने के पूर्व ही उस ज्ञान के विषयभूत अथ्थ के सम्बन्ध में मनुष्य की 
प्रवृत्ति होती है किन्तु अनभ्यासद्शापन्न ज्ञान से प्रामाण्य का अवधारण होंने के बाद 
प्रवृत्ति होतीं है. क्‍यों कि उसमें प्रामाण्प का अवधारण छुलम रहता है । पर यह बात 
स्पष्ट रूप से ध्यान में रखनी है कि न्यायमत में प्रवृत्ति के पू्े ज्ञान में प्रामाण्य के 
अवधारण की अनिवार्य अपेन्ता कभी नहीं मानी जाती। प्रद्वत्ति तो ज्ञानमात्र से ही, 
यदि उसमें अप्रामाण्य ज्ञात न हो, सम्पन्न होती है। इसीलिये न्‍्यायमत में प्रामाण्य 
को स्वतोग्राह्म मानने की बाध्यता नहीं होती । , 
प्रमाणों का वर्णन किया गया, अन्न आगे प्रमेयों का वर्णन करना है। प्रमेय का 
साधारण अर्थ है प्रमा-यथार्थशान का विषय, किन्तु इस प्रकरण में प्रमेय का उतना 


श्ध्द तकभापा 


प्रमेयप्रकरणम्‌ 
प्रमाणान्युक्तानि, अथ अमेयाण्युच्यन्ते । 
आत्म- शरीर-इन्द्रिय-अथ्थ-चबु द्धि- मन-प्रवृत्ति- दोप-प्रत्यमाव- फल- ढु।ख- 
अपवर्गास्तु अमेयम्‌ | ( गौ० न्‍या० १।१:९ ) 
इति सूत्रम्‌ ु 
- तन्नामत्वसामान्यवान्‌ आत्मा। सच देहेन्द्रियादिव्यतिरिक्त: अतिशरीर 
भिन्नो नित्यो विभुदश्ध | सच मानसग्रत्यक्षः। विश्नतिपत्ती तु घुद्ध्यादिगुण- 
लिज्ञकः | तथा हि, बुद्ध्याद्यस्तावद्‌ गुणा, अनित्यत्वे सत्येकेन्द्रियमात्रप्राह्म- 
त्वाद्‌ रूपवत्‌ , गुणश्व गुण्याश्रित एब | 


ही अर्थ अमिमत नहीं हे, यहां तो प्रमेय का अर्थ उस प्रमा का विषय है जिघ्से 
नुष्य को निः््ेयस को प्राप्ति में सहायता मिले | प्रमेय शब्द से उन पदार्थों को 
- लेना दे जिनके मिथ्याशान से संसार का सागर तरज्ञित होता है और जिनके तत्वशान 
से वह सागर सदा के लिये सूख्ध जाता है। वे प्रमेय न्यायशासत्र के अनुसार बारह दे 
जिनका नाम महर्षि गौतम ने न्यायदर्शन, प्रथम अध्याय, प्रथम आहिक के नवें सूत्र 
में -अछ्लित किया है। वे हैं आत्मा (१) शरीर (२) इन्द्रिय (३) अर्थ (४) 
बुद्धि (७) मन (६) प्रव्नत्ति (७) दोष (८) प्रेत्ममाव (६ ) फू (१०) 
दुश्ख ( ११५ ) और अपवर्ग ( १२ )। 
* आत्मा-- ॥ 
उक्त प्रमेयों में आत्मा ही प्रधान है, वही मिथ्यांज्ञान से बद्ध और तत््वशान से 
मुक्त होता है, उसी के कर्मों से यह विशाल संसार लड़ा है और उसी के प्रयत्न से 
इसका उपरम भी सम्भव है | अत; सबसे पहले उसी का उल्लेख किया गया है | उसका 
लक्षण है आत्मत्व सामान्य--आत्मत्वनामक जाति | इस जाति का जो आश्रय होता 
है, उसे आत्मा कहा जाता है| वह देह, इन्द्रिय आदि से विलक्षण है, प्रतिशरीर में 
मिन्न है, नित्य और व्यापक है, मन से उसका प्रत्यक्ष होता है, पत्येक मनुष्य अपने 
शरीर में अपने आत्मा के अस्तित्व का अपने मन से प्रत्यक्ष अनुभव करता है. और 
उस अनुभव को मैं जानता हूँ, मैं चाहता हूँ, मैं करता हूँ, मैं सुखी हूँ, में दुखी हूँ, 
इन शब्दों में प्रकट करता है | 
मैं जानता हूँ, में चाहता हूँ, में सुखी हूँ, मैं दुखी हूँ, इन रूपों में आत्मा का 
मानस प्रत्यक्ष तो सभी को होता है, पर बहुत लोग ऐसे हैं जिन्हें इन अनुभवों के 
सम्बन्ध में यह विप्रतिपत्ति है कि में? से आत्मा का अहण नहीं होता किन्तु देह आदि 


तत्र बुद्धबादयो न गुणा भूतानां मानसप्रत्यक्षत्वात्‌ | ये दि भूतानां गुणाः, 
ते न मनसा गृह्यन्ते यथा रूपादयः। ना5पि दिक्काठमनसां गुणा विशेषशुण- 
व्वात्‌ । ये हि दिकालादिगुणाः, संख्यादयो, न ते विशेषगुणाः, ते हि 
सर्वद्रव्यसाधारणगुणा एब। बुद्धवादयस्तु विशेषगुणा गुणत्वे सत्येकेन्द्रिय- 
आह्यत्वादपवत्‌, अतो न दिगादिगुणाः। तस्मादेभ्योडष्टभ्यो व्यतिरिक्तो 
बुद्धबादीनां गुणानामाश्रयो वक्तव्यःस एबं आत्मा। प्रयोगश्र, बुद्धबादयः 
'प्रथिव्यादष्टद्रव्यातिरिक्तद्वव्याश्रिताः प्रथिव्यागष्टद्रव्यानाश्रितत्वे सति गुण- 
त्वात्‌ । यस्तु प्रथिव्यायप्टद्रव्यातिरिक्तद्रव्याश्रितो न भवति, नासतो प्रथिव्याय- 
प्रद्व्यानाश्रितववे सति गुणोडपि भवति यथा रूपादिरिति केवलरूव्यतिरेकी, 
अन्वयव्यतिरेकी वा । तथा हि बुद्धबादयः प्रथिव्यायश्टद्रव्याविरिक्तद्रव्याश्रिता; 
प्रथिव्याग्य्टद्रव्यानाश्रितत्वे सति गुणत्वात्‌ू । यो यदनाश्रितों गुणः स 
तद्तिरिक्ताश्रितो भवति यथा प्रथिव्याद्यनाशितः शब्दः प्रथिव्याद्यतिरिक्ताका- 
शाश्रय इति। तथा च बुद्धबादयः प्रथिव्यायष्टद्रव्यातिरिक्ताश्रयाः । तदेव" 
'पथिव्यायपष्टद्रव्यातिरिक्तो नवमं द्रव्यमू--आत्मा सिद्ध: | स च सत्र, कार्यो- 
पलम्भाद विभ्ञुः।| परममहत्परिमाणवानित्यथ+ । विस्लुत्वाच्च नित्यो5सो 
ज्योमवत्‌ । सुखादीनां वेचिज्र्यात्‌ प्रतिहारीरं भिन्नः । 
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का ही अहण होता है, क्यों कि ज्ञान, इच्छा, सुख, दुःख आदि के साधघनभूत विषयों 
का सीधा सम्बन्ध शरीर आदि के ही साथ होता है अतः शरीर आदि में ही उनका. 
उदय और उनके अनुभव का होना उचित है। ऐसे छोगों के साथ आत्मा के 
सम्बन्ध में विचारविनिमय का अवसर उपध्यित होने पर आत्मा को प्रत्यक्षगम्य 
न बता कर अनुमानगम्य बताना चाहिये और यह कहना चाहिये कि बुद्धि, सुख, 
दुःख, इच्छा, देष और प्रयत्न ये गुण प्रत्यक्षसिद्ध हैं, इनके अस्तित्व में किसी को 
कोई विवाद नहीं है, अतः इन गुणरूप लिड़्ों से इनके आश्रयरूप में, देह आदि से 
मिन्‍न आत्मा क्षा अनुमान हो सकता है| 

इस पर यह कहा जा सक्नता है कि गुंण निराश्रय नहीं होता अतः बुद्धि आदि 
गुणों के' आशभ्रयरूप में जात्मा का अनुमान हो सकता है, किन्तु यह तभी सम्भव हो 
सकता है जत्र पहले यह सिद्ध हो जाय कि बुद्धि आदि पदार्थ गुण हैं, क्‍यों कि वे यदि 
गुण न होकर कुछ और ही होंगे तो वे निराश्रय भी हो सकते हैं। उस स्थिति में 
उनके आश्रयरूप भ आत्मा का अनुमान केसे हो सकता दे १ इष् लिये बुद्धि आदि 
से आत्मा का अनुमान करने के पूर्व उनमें मुणत्व का अनुमान करना चाहिये। अनुमान 
का प्रयोग इस प्रकार होगा | 

बुद्धि आदि गुण हैं, ( प्रतिज्ञा ) क्‍यों कि वे अनित्य होते हुए एक इन्द्रियमात्र 
से अहण करने य ग्य हैं, ( हेतु )जो अनित्य होते हुये एक इन्द्रिय मात्र से ग्रहण 
करने योग्य होता है वह गुण होता दे जैसे रूप, रस, गन्घ, स्पर्श और शब्द, (उदाहरण) 
जिस प्रकार रूप आदि अनित्य होते हुये क्रम से चक्ु, रसना, घ्राण, खक, और श्रोत्र 
रूप एक इन्द्रियमात्र से ग्राह्म हैं, उसी प्रकार बुद्धि आदि भी अनित्य होते हुये 
मन रूप एक हइन्द्रियमात्र से ग्राह्य हैं, ( उपनय ) इस लिये जैसे रूप आदि शुण हैं 
उसी प्रकार बुद्धि आदि भी गुण हैं, ( निगमन )। 

प्रश्न हो सकता है कि बुद्धि आदि में शुणत्व का अनुमान करने के लिये इतने 
बड़े देतु का प्रयोग क्‍यों किया जाता है ! उसमें से कुछ अंश को निकाल कर छोटे 
हेतु का प्रयोग क्‍यों नहीं किया जाता १ उत्तर में यह कहा जा सकता है कि उक्त 
देत॒ में से किसी अंश का त्याग नहीं किया जा सकता, क्‍यों कि किसी भी अंश का 
त्याग करने पर उसके सद्बेत॒त्व का भद्ग हो जायगा। जैसे 'एकेन्द्रियमात्रग्मह्त्व 
को निकारू कर यदि , “अनित्यत्वः मात्र को हेतु किया जायगा तो वह घट 
आदि में ग़ुणत्व का व्यभिचारी हो जायगा, क्योंकि घट आदि में 
अनित्यत्व है पर गुणत्व नहीं है। इसी प्रकार “अनित्यत्व' को निकारू कर यदि 
'एकेन्द्रियमात्रग्राह्मत्व' को छेतु किया जायगा तो वह आत्मा में गुणत्व का व्यमिचारी 
हो जायगा क्योंकि आत्मा के प्रत्यक्षगम्यतामत में उसमें मनरूप-एकेन्द्रियमात्रमाह्मत्व है 
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पर गुणत्व नहीं हे । इसी प्रऋार उक्त हेतु में से यदि 'एकेन्द्रियमात्र! को निकाल कर 
“अनित्यवे सति ग्राह्मत्वः को देतु किया जायगा तो वह भी घट आदि में गुण का 
व्यमिवारी हो जायगा। और यदि उक्त हेतु में से भात्र' को निक्राछ कर “अनिल्यत्वे सति 
एकेन्द्रियग्राह्मत्त” को हेतु किया जायगा तो घट आदि में वह पुनः गुणत्व का व्यभिचारी 
हो जायगा क्योंकि घट आदि अनित्य होते हुये एकेर्द्रियग्राह्म हैं पर गुण नहीं हैं, 
पात्र! पद देने से यह दोष न होगा क्योंकि वह चन्चु और त्वक्‌ दो इन्द्रियों से ग्राह्म 
होने के कारण एकेन्द्रियमात्रग्राह्य नहीं है | इसी प्रकार यदि उक्त हेतु में से 'एक! 
को निकाछ कर “अनिव्यत्वे सति इन्द्रियमात्रग्ाह्मत्व” को हेतु किया जायगा तो वह बुद्धि 
आदि पत्त में स्वरूगपिद्ध हो जायगा क्योंकि वह जेंसे इन्द्रिय से ग्राह्मय है उसी प्रकार 
शब्द आदि से भी ग्राह्म है, अत उसमें इच्द्रियम्रात्रगह्मत्व नहीं है। और यदि उत्तहेतु 
में से 'इ न्द्रय! को निक्नाछ कर “अनित्यत्व सति एकमात्रग्राह्त्वे” को हेतु किया जायगा 
तो वह अप्रसिद्ध हो जायगा क्योंकि संछार में कोई ऐशा पदार्थ नहीं है जो एकमात्र 
ग्राह्म हो। इसी प्रकार उत्तहेतु में प्राह्मत्व! का ग्रहणयोग्यल अर्थ न कर यदि ग्रहण- 

विधयत्व अर्थ किया जायग्रा तत्र नित्यश्ञान, नित्य इच्छा और मित्य प्रयत्नरूप पक्ष 

के "एकदेश में हेतु के न रहने से भागासिद्धि हो जायगी और यदि मागा्िंद्धि के 

परिहाराथ अनित्य बुद्धि आदि को ही पक्ष बनाया जायगा तब उक्त अनुमान से ईश्वर 

के ज्ञान आए में गुणत्र की सिद्धि न हो सक्केगी और साथ ही निर्विकल्यकू ज्ञान में 

एकेन्दरिपमात्रजन्यग्रहणविषयल के न रहने से पुन; भागासेद्धि होगी | 


यदि यह कहा जाय कि यह पूरा हेतु भी तो ठीक नहीं है क्योंकि रूप आदि के 
चच्चु आदि और मन इन दो इन्द्रियों से ग्राह्म होने के कारण एकेन्द्रियमात्रगआह्मत्व 
से घटित उक्त हेतु के उसमें न होने से दृश्टान्तासिद्धि हो जाती है, तो यह ठीक नहीं 
है, क्यों कि एकेन्द्रियमात्रग्राह्मत्य का बाह्य दो इन्द्रियों से शहीत न होना, यह अर्थ 


लेने पर यद्यपि दचगुक और शब्दध्वंस में व्यभिचार होता है तथापि बाह्य दो इन्द्रियों 
से अग्राह्म जाति का आश्रयत्व अर्थ लेने से कोई दोष नहीं हो सकता | यदि यह 
कहा जाय ऊ्ि बाह्य दो इन्द्रियों से अग्राह्म वायुत्व जाति के आश्रय अनित्य 
वायु में उक्त द्वेत गुणत्व का व्यभिचारी होगा, तो यह ठीक नहीं है, क्‍यों कि बाह्य 
दो इन्द्रियों से अग्राह्म और इन्द्रियग्राह्म जाति का आश्रयत्व अर्थ लेने से यह दोष न 
होगा क्योंकि वायु के अतीन्द्रिय होने से वायुत्व इन्द्रियग्राह्म नहीं है, और यदि वायु 
को त्वमिन्द्रियवेद्य माना जाय तब उक्त हेतु में एकेन्द्रियमात्रग्राह्मत्व का ्रष्म दो 
इन्द्रियों से अग्राह्मय और स्पर्शनेतर इन्द्रिय से ग्राह्म जाति का आश्रयत्व? अर्थ कर देना 
चाहिये और दृश्न्तों में ध्वर्श का परिगणन नहीं करना चाहिये | 
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इस प्रकार अनित्य होते हुये बाह्य दो इन्द्रियों से अग्राक्य और स्पर्शनेतर इन्द्रिय 
से आ्राद्य जाति के आश्रयत्वरूप देठ से बुद्धि आदि में गुणत्थ का अनुमान कर उन 
आु्णों के आश्षयरूप में आत्मा का अनुमान किया जा सकता है, क्योंकि यह नियम है 
कि सुण द्रव्य में अवश्य आश्रित होता है, अतः बुद्धि आदि गुण को भी क्िती द्रव्य 
में आश्रित होना अनिवार्य है, वह प्रथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश, काल, दिक्‌ और 
प्रन इन आठ द्वव्यों में किसी भी द्रव्य में आधित नहीं होता अतः उसे आश्रित होने 
के लिये एक अतिरिक्त नवें द्रव्य को स्वीकार करना अपरिहार्य है। इस प्रकार जो द्रव्य 
बुद्धि आदि गुणों के आशभ्रयरूप में स्वीकार्य है उसी का नाम आत्मा है। 

प्रश्न होता है कि उक्त रीतिसे आत्मा नाम के नवें द्रव्य की सिद्धि तभी हो 
सकती है जब प्थिवी आदि द्वव्यों में बुद्धि आदि गुण आश्रित न होसके किन्तु यदि 
पृथिवी आदि द्रब्यों को ही उन गुर्णों का आश्रय मान लिया जाय॑ तो अतिरिक्त आत्मा 
की सिद्धि नहीं हो सकती, तो फिर यही क्‍यों नहीं मान लिया जावा, क्यों उनके लिये 
अतिरिक्त आश्रय की कल्पना की जाती है! इसका उत्तर यह है कि बुद्धि आदि 
पृथिवी आदि का झुण नहीं है अतः पृथिवी आदि को उसका आश्रय नहीं माना 
जा सकता | यदि पूछा जाय कि बुद्धि आदि प्रथिवी आदि का गुण नहीं है, इसमें 
क्या प्रमाण है ! तो इस प्रश्न के उत्तर में निम्न अनुमानों को प्रस्तुत किया जा 
सकता है | जैसे-- 

बुद्धि आदि पृथिवी, जल, तेज, वायु और आकाश इन भूतों के गुण नहीं हो 
सकते क्योंकि उन गुणों का मानस प्रत्यक्ष होता है, और यह नियम है कि जो भूतों 
के गुण होते हैं उनका मानस प्रत्यक्ष नहीं होता, जेसे रूप आदि गुण । 

बुद्धि आदि दिकू काल और मन इन द्रव्यों के भी गुण नहीं हो सकते क्योंकि 
वे विशेष गुण हैं, और नियम यह है कि जो दिकू, काल और मन इन तीनों में किसी 
का गुण होता है वह विशेष गुण नहीं होता, जैंसे संज्या, परिमाण आदि दिकर काल 
और मन के गुण हैं अतः वे विशेष गुण न होकर समस्त द्रब्यों के साधारण गुण हैं। 

इस प्रकार इन दो अनुमानों से यह निर्भाध सिद्ध हो जाता है कि बुद्धि आदि 
चूथिवी आदि आठ द्र॒व्यों में किसी के भी गुण नहीं हैं | 

यदि यह पूछा जाय कि बुद्धि आदि के विशेषगुणत्व में क्‍या प्रमाण है? तो 
इसके उत्तर में यह अग्रिम अनुमान प्रस्तुत किया जा सकता है। 

बुद्धि आदि विशेष गुण हैं, क्योंकि वे गुण द्वोते हुए एक इन्द्रियमात्र से आह हैं 
जो गुण होते हुए. एक इन्द्रियमात्र से आह्य होता है वह विशेषगुण होता हे, जेसे 
रूप आदि । 
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बुद्धि आदि में विशेषगुणत्व के साधनार्थ प्रयुक्त होने वाले 'गुणत्वे सति एकेन्द्रिय- 
।ज्ग्नाह्मत्व” हेतु के सम्बन्ध में यह प्रश्न उठ सकता है कि विशेषगुणत्व के साधनार्थे 
तने बड़े हेतु का प्रयोग क्‍यों किया जाता है, कुछ अंश को निकाल कर क्या देव का 
कीच नही किया जा सकता १ उत्तर मे यह कहा जा सकता है कि उक्त देव में से 
उसी अंश को निकारूमा उचित नहीं हो सकता क्योंकि बेसा करने पर हेतु के सद्धेत॒ष्व 
ग़् भद्ग हो जायगा। जेसे उक्त हेठ में से शुणत्व को निकार कर यदि केवल 
पकेन्द्रियमात्रग्राह्मत्व को ही देतु किया जायगा तो आत्मा के प्रत्यक्षुगम्यत्वमत में वह 
तत्मा में विशेषशुणत्व का व्यभिचारी हो जायगा । ओर यदि एकेन्द्रियमात्रमाह्मत्व को 
नेकाल कर केवल शुणत्व को देतु किया जायगा तो वह संख्या आदि स मान्यगुणों में 
वेशिषगुणत्व का व्यभिचारी हा जायगा। इसी प्रकार यदि एक आर मात्र पद को हटा 
हर 'गुणत्वे सति इन्द्रयग्राह्मत्वः को देतु बनाया जायगा तो वह संख्या आदि सामान्य 
गुणों में पुनः विशेषगुणत्व का व्यमिचारा द्वो जायग[ | अतः “एु॒णत्वे संति एकेन्द्रिय- 
मात्रभाह्मत्व' इस बड़े द्वेतु का प्रयोग करना हां उचित है । 

इस प्रकार उक्त अनुमानों द्वारा ,जब यह उिद्ध हो जाता है कि प्थिवी आदि 
आठ द्रव्यी मस कोई भा द्वव्य बाद्ध आदि गुणों का आश्रय नहीं हो सकता, तत्र 
स निष्कर्ष पर पहुँचने में कोई कठिनाई नहीं हो सकती कि प्थिवी आदि आठ 
द्रब्यों से मिन्न जो द्रव्य इन युण। का आश्रय माना जायगा वही आत्मा हे | यह निष्कर्ष 
जिस जनुमान पर आधारित दे उसका प्रयोग इस प्रकार हो सकता हे--- 


बुद्ध आदि पदार्थ पृथिवा आंद आठ द्रव्यो से भिन्न किसी द्रव्य में आश्रित हैं; 
क्योंकि वे पथिवी आदि आठ द्र॒व्यों म आश्रित न होते हुए भी गुण रूप हैं, जो 
प्रुथिवी आदि आठ द्रव्यों से मिन्न द्रव्य मे आश्रित नही होता वह पृथिंवी आदि आठ द्वब्यो 
म आश्वित न होत हुए ग़ुणरूप नहा हो सकता जेसे रूप आंद गुण अथवा आकाश 
आदि द्वव्य | तात्पर्य यह है क जो पदार्थ एथिवी आदि आठ द्र॒ब्यो से भिन्न किसी 
द्रव्य मे आश्रित न होगा उसकी दो ही स्थिति हो सकती दे । एक यह कि यदि वह 
शुण है तो उसे प्थिवी आदि आठ द्वव्यों में किसी न किसी द्रव्य में आश्चित होना 
होगा, जेसे रूप आदि पदार्थ। ये पदाथ प्थिंवी आदि आठ द्वव्यों से मित्र 
द्रन्य में आश्रित न होते हुये भी गुण हैं अतः इथिवी आदि आठ द्रब्यों मे ही किसी 
न किसी द्रव्य में आश्वित होते हैं | दूसरी स्थिति यह कि यदि ऐसा कोई पदार्थ है जो 
प्थिवी आदि आठ द्वब्यों से ।भन्न द्रव्य में भी आश्रित नही है और साथ ही प्थिवी: 
आदि आठ द्वव्यों मे से भी किसी द्वव्य में आश्रित नहीं दे तो वह गुणरूप नही हो 
सकता जैसे आकाश आदि द्रव्य | किखु बुद्धि आदि की स्थिति इन दोनो स्थितियों से 
भिन्न है, वह एथिवी आदि आठ द्रब्यों में से किसी द्वव्य में आश्रित भी नडी दे 
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और गुण से भिन्न भी नहीं है | अतः यह अनिवार्य रूप से स्वीकार करना होगा किः 
बुद्धि आदि पदार्थ प्रथिवी आदि आठ द्वव्यों में आश्रित न होते हुये गुणरूप होने के- 
कारण पृथिवी आदि आठ द्र॒व्यों से भिन्न किसी द्रव्य में अवश्य आश्रित हैं । 


यह अनुमान केवल्व्यतिरेकी है क्योंकि यह साध्यव्यतिरेक में हेत॒व्यतिरेक- 
की व्याप्ति के बल पर अर्थात्‌ जो प्रथिवी आदि आठ द्र॒ब्यों से मिन्‍न द्रव्य में आ।भत 
नहीं होता वह प्थिवी आदि आठ द्रव्यों में आश्रित न होत हुये गुणस्वरूप नही होता,. 
इस व्याप्ति के चल पर प्रवुत्त होता है। ह 

बुद्धि आदि पदार्थ पृथिवी आदि आठ द्रब्यों से भिन्‍न द्रव्य में आश्रित होते हैं, 
इस निष्कर्ष को जैसे उक्त केवलव्यतिरेकी अनुमान से निष्पन्न किया गया, उसी- 
प्रकार अन्वयव्यतिरेको अनुमान से भी निष्पन्‍्न किया जा सकता है। अन्वयव्यतिरेकी 
अनुमान का प्रयोग इस प्रकार होगा-- 


बुद्धि आदि पदार्थ प्थिवी आदि आठ द्वव्यों से भिन्‍न दव्य में आश्रित हैं क्‍योंकि 
वे प्रथिवी आदि आठ द्वव्यो मे आश्रित न होते हुये भी गुणरूप हैं, यह यम है कि. 
जो जिसमें आश्रित न होते हुये गुणरूप होता है वह उसे अतिरिक्त में आश्रित 
होता है, जेसे उ्थिवी आदि द्वब्यों मे आश्रित न होते हुये गुणरूप होने के कारण शब्द 
पृथिवी आदि से अतिरिक्त आकाशनामक नवें द्रव्य में आ।भ्चत्त होता है | बुद्धि आदि. 
पदाथ ईथिवी आदि आठ द्वव्यों मे आश्रित न होते हुये भी गुणरूप हैं अतः उनका 
पृथिवी आंद आठ द्र॒ब्यो से मिन्‍न द्रव्य में आश्रित होना अनिवार्य है। 

इस प्रकार उक्त केवलव्यतिरेकी तथा अन्वयव्यतिरेकी अनुमानों से बांद्ध आदि. 
गुणों के आश्रयरूप में परथिवी आदि आठ द्व॒ब्यों से भिन्‍न जिस द्रव्य को सिद्ध होती है 
वही आत्मा नाम का नवां द्रव्य है । 


आत्मा का परिमाण-- 

जन्न यह सिद्ध हो गया कि आत्मा एक अतिरिक्त द्रव्य है तत्र इस बात का विचार 
कर लेना आवश्यक हे कि उसका परिमाण क्या है ? क्योंकि कोई भी द्वब्य निष्परिमाणः 
नहीं होता | यह विचार इस लिये भी आवश्यक द्दे कि आत्मा के परिमाण के बारे में. 
विभिन्‍न मत हैं | जैसे रामानुज आदि कतिपय वेदान्तदर्शनों में आत्मा-जीवाध्मा काः 
अग़्ु परिमाण माना गया है, जेनदर्शन में मध्यमपरिमाण--शरीरसमपरिमाण मानाः 
गया है और न्यायवैशेषिक दर्शन में उसका परममहत्‌ परिमाण माना गया है, अतः 
इस सन्दर्भ में इन मतवादों का अभिप्राय समझ लेना, और उनकी किंचित्‌ य्मीक्ष्‌ः 


कर तेना आवश्यक है | 
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न्यायवैशेषिकमत -- 
आत्मा के परिमाण के सम्बन्ध में न्‍्यायवैशेषिक का मत यह है कि आत्मा विभु 
, व्यापक है| व्यापक होने का जर्थ है संसार के समस्त मूर्त द्वव्यों से संयुक्त होना | 
सल्यि 'आत्मा व्यापक है? इसका अर्थ है कि आत्मा संसार के समस्त मूर्त द्रव्यों से 
युक्त है | यह बात तीन ही प्रकार से सम्मव हो सकती है, एक यह कि आत्मा कहीं 
(क स्थान में स्थिर हो और संसार के समस्त मूततंद्रव्य डसके पास आ जांय। दूसरा 
ह कि आत्मा झ्त्य॑ मूर्तद्रव्यों के निकय यात्रा करे और तीसरा यह कि आत्मा का 
रिमाण इतना मह्दान्‌ हो कि संसार के सारे मूर्त द्रव्य उसकी परिधि में आ जांय | इनमें 
हला प्रकार तो नितान्त अव्यावहारिक और अनुभवबाध्य है, दूसरा प्रकार भी 
वृद्धिसंगत नहीं है क्‍योंकि आत्मा का समष्त मू्त द्रब्यों के पीछे निष्प्रयोजन मटकते 
(ना उचित नहीं प्रतीत होता, वह क्यों निरणक मूर्ते द्वव्यों का चक्कर छथाता रहेगा £ 
और सदैव यदि व्रह यद्ी करता रहेगा तो संखार के अन्य व्यवहार कब और कैसे करेगा ! 
और ऐा करने पर भी तो वह विद्यमान समी मूर्तद्रब्यों से क्रिती एक समय संयुक्त 
न हो सकेगा | फलतः वह इतना घोर परिश्रम करके भी कमी क्षुण भर के लिये भी 
व्यापक होने का गौरव न॒प्राप्त कर सकेगा | अतः उसकी ब्यापक्रता -- समस्त मूर्तद्रव्यों - 
से उसकी संयुक्तता केवल एक इसी बात पर निर्भर है कि वह परम महान्‌ हो, उसका 
परिमाण इदना असीम हो कि संसार में लहाँ कहीं भी कोई मूर्त द्रव्य हो वह उसकी 
"परिधि के भीतर दी हो, उससे छू अवश्य जाय | 
उक्त रीति से जीवात्मा के परम महान होने से संसार के सम्रस्त मूतंद्रव्यों के साथ 
एक ही समय उसका संयोग हो सकता है और उस संयोग से वह विश्वु--व्यापक हो 
सकता है, किन्तु प्रश्न होता है कि आत्मा को इस प्रकार विश्व मानने की आवश्यकता 
क्‍या है? जाड़े की ऋतु में शीतछहरी के समय शरीर के पूरे भाग में एक साथ ही 
ठण्डी और गर्मी की ऋतु में छू चलते समय एक साथ ही सम्पूर्ण शरीर में तीन्र उष्णता का 
अनुभव होता हे, अतः पूरे शरीर में डसे व्यापक मानने का औचित्य तो प्रतीत होता दे 
'पर सनूचे संधार में उसे व्यापक मानने का कोई औचित्त्य नहीं प्रतीव होता | इस प्रश्न 
"के उत्तर में ग्रन्थकार द्वारा बताये गये सर्वत्र कार्योंपलम्म! हेतु को प्रस्तुत किया जा 
सकता है और कहा जा सकता है कि यतः आत्मा का कार्य संसार में सत्र उपलब्ध होता 
'है अतः सर्वत्र उसका अस्तित्व मानना आवश्यक है | 
ताल यह है कि आत्मा के कार्य दो प्रकार के होते हैं, एक वे, जिन्हें वह 
अपने प्रयत्न से उत्पन्न करता है, ऐसे कार्यो को वह उन्हीं स्थानों में उत्पन्न कर 
सकता है जहाँ वह अपने शरीर के साथ उपस्थित हो सकता है । दूसरे वे, जिन्हे वह 
अयने प्रयत्न से नहीं किन्ठु अपने अद्ृष्ट से उत्पन्न करता है, ऐसे कार्यों को उत्पन्न 
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करने के लिये उन कार्यों के जन्मस्यान में उसे अपने शरीर से उपस्थित होने की 
आवश्यकता नहीं होती, किन्तु उन स्थानों में उसके अद्दष्ट के उपध्यित होने से ही 
काम बन जाता है, पर यदि आत्मा को देह में ही सीमित माना जायगा 
तब उसका अद्ृष्ट संसार के समीप एवं सुदूरवर्ती विभिन्‍न स्थानों को कैंसे 
पहुँच सकेगा ? सत्र जाकर पहुँचना तो सम्मव नहीं है क्‍योंकि अद्ृष्ट आत्मा का 
गुण दे जिसे घर्म-अधम अथवा पुण्य-पाप शब्दों से व्यवह्त किया जाता है, अतः वह 
अपने आश्रय का परित्याग नहीं कर सकता और अद्रव्य एवं अमूर्त होने से गतिमान्‌.. 
भी नहीं हो सकता | इस लिये एक ही काल में सुदूरवर्ती अनेक स्थानों में अद्ृष्ट को 
सन्निहित करने के लिये आत्मा को व्यापक मानने के अतिरिक्त दूसरा कोई मार्ग 
नहीं है। आत्मा जब्र व्यापक होगा, एक ही समय संसार में सर्वत्र रहेगा, तन्न॒ उसका 
अदृष्ट भी उसके द्वारा सर्वत्र उपस्थित हो सब गा, अतः एक ही समप्रय संसार के विभिन्न 
मांगों में उसके कार्यों के उसन्न होने में कोई बाधा न होगी । 


प्रश्न हो सकता है कि संसार के विभिन्न भागों में उत्पन्न होने वाले विभिन्न कार्यों 
के प्रति अहृष्टद्वारा आत्मा को कारण मानने की आवश्यकता . क्‍या है! जो कार्य 
जहाँ उत्पन्न होता है उसका उत्पादक वहाँ का मनुष्य होगा, दूरवर्ती मनुष्य को अदृष्ट 
द्वारा उसका उत्पादक मानने की क्‍या आवश्यकता है? उत्तर में यह कहा जा सकता 
है कि संसार की सत्र वस्तुर्ये सत्र मनुष्यों के काम में नहीं आतीं, एक वस्तु किसी के 
काम में आती है तो दूसरी वस्तु दूसरे के काम में आती है, कोई वस्तु ऐसी भी 
होती है जो अनेक मनुष्यों के काम में आती है, कोई वस्तु ऐसी भी होती है जिससे 
एक मनुष्य को सुख और दूसरे को दुःख प्राप्त होता है, यह भी होता है कि मनुष्य 
के काम में आने वाली बस्तुयं सदा उसके समीप की ही बनी नहीं होतीं किन्तु ऐसे 
स्थान की भी बनी होती हैं जो स्थान उस वस्तु की काम में लानेवाले मनुष्य से 
बहुत दूर होता है, जहाँ सम्मवतः वह अपने वर्तमान जीवन में कभी जा भी नहीं 
सकता। वस्तु॒वों के साथ मनुष्य के इस विभिन्न और विचित्र नाते की कोई न कोई 
उपपत्ति अवश्य होनी चाहिये | सोचने पर इसकी उपपत्ति इस मान्यता पर 
निर्भर प्रतीत होती है कि जो वस्तु जिस मनुष्य के अद्दृष्ट से उप्पन्न होती है या यों 
कहा जाय कि जिस वस्तु को जो मनुष्य अपने अद्दष्टन्धारा उत्पन्न करता है वह वस्तु 
उस मनुष्य के काम में आती है, इस मान्यता के अनुसार जो वस्तु जिसके घर्म- 
पुण्यरूप अदृष्ट से उत्पन्न होगी उससे उसे सुख और जो वस्तु जिसके अधर्म- 
पापरूप अद्ृष् से उत्पन्न होगी उससे उसे दुःख की प्राप्ति होगी, एवं जो वस्तु अनेक 
मनुष्यों के अद्ृष्ठ से उत्पन्न होगी वह अनेक मनुष्यों के काम में आयेगी इस प्रकार 
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य के काम में आनेबाली वस्तु उसके अदृष्ट से कभी समीप में भी उत्पन्न हो 
गरीे है और कभी बहुत दूर भी उत्पन्न हो सकती है। 

मनुष्य के काम में आनेवाली वस्त॒वों के मनुष्य के अद्ृष्ठ से उ.पन्‍न होने की यह 
ता मनुष्य की आत्मा को व्यापक मानने पर ही सम्भव हो सकत्ती है। इसीलिए 
कार ने सर्वत्र कार्योपछम्म” के आधार पर आत्मा को विश्वु बताया है। 


आत्मा को विभु मानने पर एक प्रश्न यह उठ सकता है कि जब सभी आत्मा 
पक्क होंगे तो एक स्थान में अनेक आत्मा का एक साथ अस्तित्व मानना 

सो यह केसे सम्भव हों सकता दे? जब छोटे छोटे द्रव्य भी एक स्थान में 
साथ नहीं रह पाते तब परम महान्‌ अनेक आत्मा एक स्थान में केसे रह 
गे! इसके उत्तर में यह कहा जा सकता है कि जो पदार्थ किसी स्थान को चेरता 
जिस स्थान में पहुँचता है उसे निरवकाश कर देता है, वह अपने साथ अन्य 
को नहीं रहने देता। स्थान का यह घेराव उसी पदार्थ से होता दै जिसकी 
त्री कोई मूर्ति होती है, जेंसे घड़ा, कपड़ा, अब्न, पानी, पुष्प आदि | पर जिन 
थाँ में मूर्ति नहीं होती वे एक दूसरे को अपने साथ बैठने में बाघा नहीं डालते 
कि उनसे स्थान का घेराव नहीं होता, उनसे स्थान निरबकाश नहीं होता 

किसी एक ही पुष्प में रूप, रस, गन्घ, स्पर्श आदि अनेक गुण। आम्मा में 
कोई मूर्ति नहीं होती, वह कोई ठोस पदार्थ नहीं होता, उसकी पहुँच से कोई 
न निरवकाश नहीं होता, अतः एक स्थान में अनेक जात्मा का एक साथ 
ग होने में कोई कठिनाई नहीं हो सकती । 


आत्मा को विशभ्वु मानने पर दूसरा प्रश्न यह उठ सकता है कि जब सभी 
मा विश्वु हैं, सभी आत्मा सर्वत्र हैं, तब सभी का अद्दष्ट समान रूप से सत्र 
हित रहेगा, फलतः सब कार्य सबके अद्ृष्ट से उत्पन्न होगे, तो फिर यह बात केसे 
| जा सकेगी कि जो वस्तु जिसके अदृष्ट से उत्पन्न होती है वह उसके काम में आती 
और जो वस्तु जिसके अदृष्ट से नहीं उत्पन्न होती वह उसके काम में नहीं 
ती ? इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि कोई पदार्थ किसी कार्य के 
प्श्थान में उसकी उत्पत्ति के पूर्व उपस्थित रहने मात्र से उसका उत्पादक नेंहीं 
जाता, किन्ठु उसके उत्पादन में उपयोगी होनेपर, उसके लिये अपेक्षणीय हो नेपर 
उत्पादक होता है। जैसे कक्षा में अध्यापक जब किसी एक छात्र से कोई प्रश्न 
ता है तब उस प्रश्न का उत्तर देने की क्षमता रखने वाले अन्य छात्रों के उपस्थित 
नेपर भी उस प्रश्न का छत्तर वही छात्र देता है जिससे उस प्रश्व का उत्तर 
'क्लित होता है | इसी प्रकार कोई कुम्हार जब किसी घड़े का निर्माण करता है तब 
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उसके से सम्बन्धी अन्य कुम्हारों के उपस्थित रहने पर भी वे उस घड़े का निर्माण 
नहीं करते किन्तु उसमें लगा कुम्हार ही उसका निर्माण करता है, उसी प्रकार समस्त 
कार्यों के जन्मस्थान में सभी आत्मा के अदृष्ट के उपस्थित रहने पर भी सभी के 
अरृष्ट से सब कार्यों की उत्पत्ति नहीं होती किन्तु जिस कार्य की उत्पत्ति में जिसका 
अद्ृष्ट अपेक्षित होता है, जिस कार्य को जिस आत्मा के उप्योगाथे उत्पन्न 
होना होता है उसकी उत्पत्ति उसी आत्मा के अद्दष्ट से होती है, अन्य आत्मा के 
अदृए|्ट उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होते हैं | 


आत्मा को विभु मानने पर एक दूसरा प्रश्न यह उठ सकता है कि सभी आत्मा 
अब समान रूप से व्यापक हैं तो उनके अद्ृष्ट तथा अन्य गुणों में सांकर्य क्‍यों नहीं होता ! 
जो गुण जब एक आत्मा में उत्पन्‍्त होता है तब्र वह दूसरे आत्मा में भी क्‍यों नहीं 
उत्पन्‍्त होता ! क्‍योंकि उस गुण का उदय जिन कारणों से होता है, आत्मा के विभु 
हीने से उन कारणों का सम्बन्ध समान रूप से सभी आत्ावों से रहवा है। उत्तर 
मे कर जा सकता है कि किसी कार्य के कारणों के साथ किसी प्रकार का सम्बन्ध 
होचाने मात्र से कार्य का जन्म नहीं हो जाता, प्रत्युत' किसी कार्य की उत्पत्ति 
के लिये उसके कारणों का जो सम्बन्ध वाउछनीय होता है, वह सम्पन्ध जहाँ 
होता है. वर्दी उस काये की उत्पत्ति होती है, जैसे वस्न के उत्पादक तन्तुओं का 
बह्न बुनने के उपकरणों के साथ सामान्य सम्बन्ध होनेपर भी उन उपकरणों में वस्त्र 
की उत्पत्ति नहीं होती किन्तु तन्‍नुओं में ही वस्त्र की उत्पत्ति होती है क्‍योंकि वस्त 
की उत्पत्ति के लिये उसके कारणभूत तन्‍्तुओं का तादात्म्य अपेक्षित होता है, वह 
तादात्म्य वस्त्र बुनने के उपकरणों में नहीं होता किन्तु तनन्‍्तुओं में होता है अतः 
वस्न की उत्पत्ति उपकरणों में नहोकर तन्तुओं में ही होती है। इसी प्रकार 
जिस अदृष्ट की उल्पत्ति जिस कर्म से होती दे वह कर्म जिस आत्मा से सम्पादित 
होता है उस कर्म से अद्ृष्ठ का उदय उसी आत्मा में होता है। यदि यह प्रश्न 
किया जाय कि सच्र कर्म आत्मा से सम्पादित क्यों नहीं होते ! जब कि सब कर्मों के 
समय सभी आत्मा सप्तानरूप से सन्निहित रहते हैं तो इसके उत्तर में इख पूर्वोक्त 
बात का स्मरण कराया जा सकता है, कि किसी कार्यके सम्पस्न होने के समय पहले 
से सन्निहित होने मात्र से कोई पदार्थ उस कार्य का सम्पादक या उत्पादक नहीं 
माना जा सकता, सन्निह्वित पदार्थों में उत्पादक वही होता है जो उस समय उत्पादनीय 
कार्य के उत्पादनाथ व्याप्रियमाण एवं वाञ्छनीय होता है, अन्य सन्निहित पदाथ 
उस कार्य के प्रति सक्षम होने पर मी अन्यथासिद्ध होते हैं | 

इस प्रकार आत्मा को विभु मानने में कोई बाघक न होने से तथा सुदूरवर्ती 
विभिन्‍न स्थानों में विभिन्‍न कार्यों का एक साथ उत्पादन करने के लिये उसकी 


प्मप्न्यि जय ह॥ बढ ६ 


भुता आवश्यक होने से न्याय-वैशेषिक दर्शन में आत्मा का (विभुव्व स्वीकृत किया 
या है और उसकी उपपत्ति के लिये उसका परममदहत्त्‌ परिमाण माना गया ह्ढै। 

सांखय आदि दर्शनों में भी उसे विभु माना गया है, पर वह विभुत्व समस्त 
तंद्रव्यों के साथ संगोगरू। नहीं है फरिन्त अपरिच्छिन्नतारूप है, अपरिच्छित्नता का 
[रथ है अपरिप्िवता-परिमाण से हीन होना, अत; उन दर्शनों की दृष्टि में आत्मा 
रिमाणहीन है, उसमें अर, मध्यम और महत्‌ किसी प्रकार का परिमाण नहीं है । 


ैन्नमत 


जैन दर्शन में आत्मा का मध्यप्र परिमाण माना गया है, मध्यपका अर्थ दे ऐसा 
रिमाण जो आवश्यकतानुसार घट-बढ़ सके, इस मान्यता के अनुसार आत्ता जंत्र 
कसी प्राणी के छोटे या बड़े शरीर में प्रवेश करता दे तंत्र उस शरीर के अनुरूप बन 
पता हे, छोटे शरीर में छोदा हो जाता है और बढ़े शरीर में बढ़ा हो जाता है, चौंटी 
५ शरीर में चींटीके, मनुष्य के शरीर में मन॒ष्य के, ' हाथी के शरीर में हाथी के और 
के शरीर में इच्चु के आकार में परिणत हो जाता ए। उनका आशय यह हे कि 
गत्मा में दो अंश होते हैं, एक अंश अपने निजी नेसगिक्र रूप में सदा एकरूप 
[ता है, उस अंशको “द्रव कह्दा जाता है | दूसरा अंश ऐसा होता दे जो प्रतिच्षंण 
रिवर्तित होता रहता है, ऐसे अंश को पर्याय” कहा जाता है, इस प्रकार आत्मा 
य पर्याय” डभयांशक होता है। द्रव्यात्मक अंश का कोई अपना सहज परिमाण नहीं 
वेता और पर्याय अंश का मध्यम परिमाण होता है, उसी अंश के कारण आत्माकों 
वध्यमपरिमाणक्ा आस्पद माना जाता है। अपनी इस मान्यता के कारण यह मतत 
आत्मा के अणुर्व और विश्रुल्व दोनों पद्षों में सम्भावित चुटियों से मुक्त रहता है । 


अन्य दाशैनिक इस मत की आलोचना करते हुपे कहते हैं कि यह मत ठीक नहीं 
: क्योंकि आत्मा के -द्रव्य और पर्याय अंशों में यदि परस्पर में भेद होगा तो पर्याय 
के संकोच विकास का द्रव्यःअंश पर कोई प्रभाव न होने से पूरे आत्मा को मध्यम- 
परिमाणका आसर्पद नहीं कहा जा सकता, और यदि दोनों में परस्पर मेद न माना 
जायगा तो पर्याय के अनित्य होने से द्रव्य भी अनित्य होगा, फलतः पूरे आत्मा के 
अनित्य हो जाने से आत्मा के किये अनेक कर्म उसकी म्॒त्यु के बाद निष्फल हो जांयेगे 
और आत्मा का नूतन जन्म होने पर बिना कर्म के ही सुखदुःख का भोग प्राप्त होगा ) 
आत्मा के अनित्यत्वपक्तु में इसी दोष को दर्शनशास्त्रों में कृतहान और अक्लताभ्यागम 
शब्दों से निर्दिष्ट किया गया है | उत्तर में यदि यह कद्दा जाय कि आत्मा के दोनों 
अंश द्रव्य और पर्याय न तो सर्वथा परस्पर भिन्‍न हैं और न सवंथा अभिन्‍न हैं, अतः 


ना 
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एकान्त मेद और एंकान्त अमेद पक्त के दोपों का उद्धावव नहीं किया जा सकता, तो 
आलोचकों की दृष्टि में यह ब्रात डचित नहीं प्रतीत होती, क्योंकि उक्त वक्तव्यका 
अमिप्राय यही माना जा सकता है कि आत्मा के द्रव्य और पर्याय दोनों अंश एक 
दूसरे से कथंचिद्‌ भिन्न भी हैं और कर्थंचिद्‌ अमित्र भी हैं, अतः आत्मा पर्यायदृष्टया 
अनित्य भी दे और द्र॒व्यदृष्टया नित्य भी है, और यह अभिप्राय स्वीकृत नहीं किया 
जा सकता, क्यों कि आस्मा के दोनों अंशों को एक दूसरे से कथंचिद्‌ भिन्‍माभिन्‍्न 
तभी माना जा सकता है जब दोनों अंशों के दो दो स्वरूप माने जाँय, क्योंकि उसी 
स्थिति में उन अंशों को एक स्वरूप से दूसरे अंश से मिन्‍न और दूसरे स्वरूप से 
दूसरे अंश से अभिन्न माना जा सकेगा, किन्तु प्रत्येक अंश में ऐसे स्वरूपदय की 
मान्यता युक्तिसंगत नहीं हो सकती । 
वेदान्तमत 

वेदान्तदर्शन में आत्मा के परिमाण के विषय में दो प्रकार के मत प्रचलित हैं | 
अद्वित वेदान्त में आत्मा बह्मरूप है, अतः ब्रह्म के निष्परिमाण होने से आत्मा मी 
निष्परिमाण है, उसकी विभुता परिमाणहीनतारूप  है। हाँ, जीवात्मा के 
अन्तःकरणावछिन्न आतव्मचेतन्यरूप होने से अन्तःकरण के परिमाण की दृष्टि 
से उसे मध्यम परिमाण का आश्रय कहा जा सकता है। वेष्णव दर्शनोंमें आत्मा का 
परिमाण अर माना गया है। इस मत के अनुसार आत्मा शरीर के एक भाग 
हृदयमात्र में ही अवस्थित रहता है किन्तु उसकी शानात्मक प्रभा प्रसरणशील है, 
यह सारे शरीर में व्याप्त रहती है, अतः एक साथ समूचे शरीर में ठण्ठक अथवा गर्मी 
का अनुभव होने में कोई बाधा नहीं हो सकती | शरीर की चेतन्यवाहिनी नाड़ियाँ हृदय 
में अवस्थित अणु आत्मा को शरीर के प्रत्येक भाग में संवेदनशील बनाये रहती हैं । 
मनुष्य का अदृष्ट : सके शरीर में ही सीमित होते हुये भी अपनी अदभुत शक्ति से 
सुदूरवर्ती स्थानों में मी मनुष्य के उपभोग की व्तुओं का निर्माण करता रहता है। 
सर्वव्यापी परमात्मा मनुष्य के अदृष्दानुआर उसके भोग्य यदारथों को यग्राडुमूत करता 
रहता हे! मनुष्य के योगक्षेम का वहन भगवान्‌ ही करता है। उसके लिए उसे 
स्वयं मठकने की आवश्यकता नहीं होती, भगवान्‌ अपनी सहज कृपा से ही प्रकृति के 
भण्डार को भरता रहता है। मनुष्य के कर्मानुसार उस भण्डार से उसे भोग्य वस्तुओं की 
प्राप्ति होती रहती है, अतः विभिन्‍न स्थानों में अपने भोग की वस्त॒वों के उतपादनार्थ 
उसे व्यापक मानने की कोई आवश्यकता नहीं होती । आत्मा को अखु मानने पर मरने 
पर एक शरीर को छोड़ अन्यच् जाने और पेदा होने पर अन्य शरीर से नये शरीर में 
आने की बात भी ठीक प्रकार से उपपन्न हो जाती है । 

आलोचक विद्वान्‌ इस मत को भी यों ही नहीं छोड़ देते, इस मत के सम्बन्ध में 
उनकी समीक्षा इस प्रकार होती है कि यदि आत्मा असु होया और ज्ञान, सुख, 

१४ 


श्ष 
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दुःख जादि उसके गुण होंगे तो उनका भत्यक्षु अनुभव न हो सकेगा क्‍योंकि गुण के 
प्रत्यक्ष में गुणी की महत्ता के कारण होने से अशु आत्मा के गुणों का प्रध्यक्ष युक्ति- 
संगत न होगा | इस भय से यदि उसे आत्मा का शुण न मान कर बुद्धि का शुण माना 
जाय और बुद्धि को महत्‌ परिमाण का आश्रय मान कर उसके गुणों की प्रत्यक्षुता का 
उपपादन शिया जाय तो आत्मा की जडता के निराकरणाथ उसे सहज चेतन्यरूप 
मानना होगा, बुद्धि के गुण ज्ञान को उसी चेतन्य के सम्पर्क से विपय का प्रकाशक 
मानना होगा, फिर जच्र वह चेतन्य अणशु होगा तो बुद्धि के महत्‌ स्वरूप को अथवा 
डसके प्रसरणशीछ ज्ञान को उसके पूरे स्वरुप में किस प्रकार अमिज्वलित कर सकेगा £ 
अतः आत्मा को अणु चेंतन्यरूप मानना युक्तिसंगत नहीं प्रतीत होता । डपनिपद्‌ के 
“एपोड्णुरात्मा चेतसा वेदितव्य:” आदि मनन्‍्त्रों में जीवात्मा के अग॒त्व का जो प्रतिपषदन 
है उसका तात्पर्य अशुपरिसाण बताने में नहीं है किन्तु चाह्य इन्द्रियों से अवेध 
बताने में है । 
इश्वर-- 

आत्मा के विषय में विचार करते समय ईश्वर के सम्बन्ध में भी थोड़ी चर्चा कर 
ज्षेना आवश्यक है, क्योंकि न्यायदर्शन में ईश्वर भी आत्मा का ही एक प्रभेद माना 
गया है, इसीलिये उसे परमात्मा भी कहा गया है | सुप्रसिद्ध नव्यनेयायिक रघुनाथ 
शिरोमणि ने गड्ढेश के तत्तचिन्तामणि के अनुमान खण्ड पर दीघितिनाम की व्याख्या 
लिखते हुये उसे परमात्मा कहकर नमस्कार किया है | वह पद्य इस प्रकार दै--- 


ओं नमः सर्वभूतानि विश्भ्य परितिष्ठते | 
अख़ण्डानन्दबोधायपूर्णाय परमास्मने ॥ 
अ० दी० १ 
आत्मत्वजाति और ज्ञानशुण आत्मा के ये दो प्रसिद्ध छक्षुण ईश्वर में भी 
विद्यमान हैं, अतः आत्मा के प्रकरण में ईश्वर को विस्मृत कर देना उचित नहीं है । 
स्यायदर्शन में ईश्वर को जगरकर्ता, वेदनिर्माता तथा जीवों के शुभाशुभ कर्मों का 
अधिष्ठाता माना गया है 
किसी कार्य का कर्ता होने के लिये उस कार्य के कारणों का ज्ञान, उस कार्य को 
उत्पन्न करने की इच्छा और उस कार्य के लिये प्रयत्त्शील होना आवश्यक होता है, 
अतः ईश्वर को जयत्‌ का कर्ता हो ने के लिये उसे जगत्‌ के कारणों का ज्ञान, जगत्‌ को 
उत्पक्ष करने की इच्छा और जगतू के उत्पादनार्थ उसमें प्रयत्न का सद्भाव मानना 
आवबश्पक है | जीवात्मा भें ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न का उदय शरीर के सम्बन्ध से 
होता है और शरीर का सम्बन्ध पूर्व कर्मों के फछ्मोगार्थ होता है | ईश्वर का कोई 
पूर्वकर्म नहीं होता, जिसके फछमोग के लिये उसका शरीर से सम्बन्ध आवश्यक हो, 


हः 


सर्कमभाषा श्श् 


अतः शरीर से साम्बन्ध न होने के कारण उसमें ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न का उदय 
नहीं हो सकता, इसलिये ईश्वर में ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न नित्य माने जाते हैं। यतः 
“ईश्वर सारे जगत्‌ का कर्ता है अतः उसके ये गुण सर्वविषयक होते हैं| वाक्यर्चना के 
लिये वाक्यार्थ का ज्ञान अपेक्तित होता है, ईश्वर समस्त वेदों की रचना करता है अतः 
उसे सम्पूर्ण बेंदों का अर्थश्ञ माना जाता है। वह समस्त जीवॉंके शुभाशुभ कर्मों का 
अधिष्ठाता होता है, अतः उसे समस्त जीवों के सम्पूर्ण कर्मों का ज्ञाता माना जाता है | 
धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष इन चारों पुरुषार्थों की प्राप्ति में वह मनुष्य का सहायक 
'होता है, उसकी सहायता और डसकी कृपा के बिना मनुष्य कुछ नहीं कर सकता, 
अतः उसकी सहायता और कृपा पाने के छिये वह मनुष्य का उपास्य माना जाता है। 
न्यायकुसुपाब्जलि में उदयनाचा् ने इसी बात का संकेत करते हुए कहा है कि-- 
स्वर्गापवर्गयो मॉर्गमा मनन्ति मनीषिण; | 
यदुपास्तिमसावत्र परमात्मा निरुष्पते ॥ 
श्र 

परमात्मा 

पूर्वोक्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि आत्मा एक अतिरिक्त द्रव्य है, उसकी संख्या 
अनन्त है, उसका परिमाण परम महान्‌ है, वह विभ्वु और नित्य है। सुख, दुःख, 
इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म, भावना और बुद्धि इन नव विशेष गुणों का वह 
आश्रय है। उसका रुक्षण दे आत्मत्व जाति | यह जाति छुख आदि गुणों की समवायि- 
कारणता के अवच्छेदकरूप प्रें तथा आत्मन! शब्द के प्रवृत्तिनिम्नित्त के रूप में 
सिद्ध होती है | इसके मुख्य दो भेद हैं जीवात्मा और परमात्मा | यह दोनों आत्मा 
आणी के शरीर में विद्यमान रहते हैं, इनमें जीवात्मा शरीर के माध्यम से अपने पूर्व 
कर्म--धर्म और अधर्म के फल सुख-दुःख का भोग तथा अपने भत्ते, बुरे कार्यों द्वारा 
नये कर्मों का संवय करता है और पए्रमात्मा उसके इन सभी व्यापारों का साक्षी 
और उसका सहायक होता है। जैसा कि हस अग्रिम मन्त्र में कहा गया है-- 

द्वा सुपर्णा सथुजा सखाया समान इच् परिषस्वजाते। 
तयोरन्यः पिप्पल स्वाइत्ति, अनश्नत्नन्योडमिचाकशीति ॥ 
ऋग्वेद १,१६४,२० 

एक वृक्ष पर दो पक्की बेठे हुए हैं, वे एक दूसरे के सा और सहयोगी हैं।. 
उनमें एक उस वृक्त के स्वादयुक्त फलों का भोग करता है और दूसरा ,उसके फलों 
का भोग नहीं करता किन्तु अपने मोक्ता मित्र के साक्षी और सहायक के रूप में केघल 
विराजमान रहता है । 


कर भाषीं 
श्श्र हे 


प्राणी के शरीर में परमात्मा के विद्यमान रहने की बात मगवद्गीता के निम्न ईहोक 
में इस प्रकार कही गई है-- 
ईश्वर सर्वभूतानां हृद्देशेडर्जुन ! तिष्टति । 
आमयन सर्वभूतानि यन्त्रारढ्ानि मायया ॥ 
भ० गौ? ईै८; ९१ कु 
इश्बर सत्र प्राणियों के हृदय में अवस्थित रहता है और शरीरयस्त्र ८ हैः 


23 ;्ध 5 | ता 
प्राणियों को उनके कर्मों के अनुसार विभिन्‍न प्रकार के व्यापार्रा मं ठ्ग 
रहता है। 


परमात्मा में आठ शुशों का निवास दई | श्ञान, इच्छा और प्रयत्न ये तीन विशेष 
गुण तथा संख्या, परिमाण, एथक्त्व, संयोग और विभाग ये पाँच सामान्यगुण | 7 
मात्मा संख्या में एक और परिमाण में परम महान्‌ है। उसका शान, उसकी इच्छा 
और उसका प्रयत्न नित्य और सर्वविधयक होता हैं । 
जगत्कता 


परमात्मा जगत्‌ का कर्ता है, उस्ते माने बिना जगत्‌ की रचना को. समर्थन 
नहों किया जा सकता | वह जीवात्मा को उसके पूर्वकर्मों का फ़छमोग प्रदान करने 
तथा जन्म-मरण के बन्धन से युक्त होने के हेतु डयोग करने का अवसर प्रदान क्रनेके 
उद्देश्य से जगत्‌ की रचना करता हैं। इस कार्य में प्ृथिवी, जल, तेज 
और वायु के परमाणु तथा जीवात्मा के पूर्वाजित कम--धर्म और अध्म उसके उप 
करण होते हैँ । जीवों का घर्माघमंरूप संचित कर्म ही न्यायशास्त्र की दृष्टि में परमात्मा 
की माया है, जैसा कि उदयनाचार्य ने अपनी न्यायकुसुमाक्लि, प्रथमस्तवक के 
अन्तिम श्छोक के पूर्वार्ध में कहा है-- 


इत्येषा सहकारिशक्तिरत्मा माया दुरुननीतितो 
मूलत्वातू प्रकृति: प्रबोधभयतोड्विद्येति यस्योदिता || 


१२० 
जीवों का अदृ्ट ही जगत्‌ की रचना में ईश्वर की सहकारिकारणरूपा शक्ति है| 
दुरुन्‍्नेय--अनुमानद्धारा कठिनाई से साध्य होने के कारण वही विषमस्वमावा मार्यो 


है, जगत्‌ का मूलकारण होने से वही प्रकृति है | तत््वज्ञान से नाश्य होने के कीरेगे 
वही अविद्या है। 


: 'शिवमहिम्नः स्वोत्रः में पुष्पदन्त ने निम्न श्छोकों में ईश्वर के जगतुकूत्व का 
बढ़ा सुन्दर प्रतिषादन किया है | जैते-- 


_ तेकमाषा २१३ 


किमीहः क्रिकायःः स खल किमुपायस्विभुवर्न 
किप्राघारों घाता सज्ञति किमुपादान इति चर? 
अतर्क्यश्वर्य. त्वय्यनवसरदुःशथो... हतधियाः 
कुतकोंड्यं कॉशिचन्मुखइरयति मोहाय जगतः । 


जगत्‌ का निर्माण करने में ईश्वर का अपना स्वार्थ क्या है ! उसके उपयुक्त उसे 
शरीर हहाँ से प्राप्त होता है? उसके निमित्त उसके पास साथन क्‍या है ? वह फौन 
ह्ठै कप कीं ृ्‌ ह्ठै ० उ 5 मन 
सा स्थान दे ? जहाँ ब्रेठकर वह जगत्‌ को रचना करता है। इस कार्य के लिये उसके 
पास उपादान कारण क्या हैं? तकतीत ऐश्रय से सम्पन्न परमात्मा में इस प्रकार के 
प्रश्वात्मक कुतकों के लिये यद्यपि कोई अवसर नहीं है फिर भी तुछ हतवुद्धि मानव 
जनता में भ्रम फैलाने फे लिये इन प्रश्नों हो लेकर कुछ व्रकबास करते रहते हैं। ऐसे 

मनुष्यों के विपय में पुष्पदन्त की यह समीक्षा चढ़ी उपयुक्त है कि-- 

अजन्मानो लोकाः किमवयबत्न्तोडपि ? जगता- 

मधिष्ठातारवा भमसविधिरनाहत्य. भवति ? 

अनीशो वा कुर्याद्‌ भ्ुवनजनने के परिकरो ! 

यतो मन्दास्ट्वां प्रत्यमरवर ? संशेरत इसमे ॥ 


क्या यह स्थूल जगत्‌ बिना पेदा हुये ही दृष्टिगत होने लगा है ? क्‍या जगत्‌ का 
निर्माण किसी कुशल शिल्पी के विना ही सम्पन्न हो जाया करता है! अथवा है 
जगत्‌ का भी कोई कर्ता अवश्य, पर वह ईश्वर नहीं है, तो कया उस अनीश्वर 
जगा के विषय में वे सब्र प्रश्न नहीं उठाये जा सकते ! जो ईश्वर को जगत्‌ का कर्ता 
मानने पर उठाये जाते हैँ। यदि यह कहा ज्ञाय कि जगत्‌ का जन्म अवश्य होता हैं, 
उसका रचयिता भी कोई अवश्य है, यह दोनों बातें ऐसी हैं जिन्हें अस्वीकार नहीं 
किया जा सकता | अतः जगतकर्ता के विषय में उक्त प्रकार के प्रश्न उठाना बेकार 
डै ता फिर क्या कारण है कि उस जगल्कर्ता को ईश्वर का नाम दे देने पर कुछ 
मन्दपति मानवों पर उक्त प्रधवार के प्रश्न उठाने का भूत सवार हो जाता है ! 
ईश्वर के अस्तित्व की प्रामाणिक जानकारी के लिये उदयनाचार्य की न्याय- 
कुठपाज्नलि, पश्चम स्तत्क की अग्रिम कारिका बड़ी उपयुक्त हे। 
कार्यायोजनधुत्यादेः पदात्‌ प्रत्ययतः श्रुतते३ | 
वाक्यात्‌ संख्याविशेषाच साध्यो विश्वविद॒व्ययः ॥ 
९ 


२१४ तकंसाषा 


उदयनाचार्य ने इस कारिका की स्वयं दो प्रकार की व्याख्या कर इसके द्वारा 
ईश्वर को सिद्ध करने वाले सोलह अनुमान प्रस्तुत किये हैं। जिनकी चर्चा विस्तारमय 
से नहीं की जा रही है। 
सांख्यमत-- 

सांख्यदर्शन में ईश्वर को मान्यता नहीं दी गई है । प्रकृति और पुरुष-जीव के- 
अनादि संयोग से ही जगत्‌ की रचना मानी गई है। खांख्यकारिका में ईश्वसक्ृष्ण ने 
जगतू की रचना में प्रकृति की स्वतन्त्र प्रवृत्ति का वर्णन इस प्रकार किया है कि--- 

वत्सविवृद्धिनिमित्तं ज्ञीरस्यथ यथा प्रवृत्तिरशध्य | 
पुरुषविमोक्षनिमित्त तथा प्रद्नृत्तिः प्रधानस्थ || 
सा० का० ४७ 

जिस प्रकार दूध अचेतन होते हुये मी बछुड़े के पालन के निमित्त गाय के स्तन 
से स्वयं प्रवाहित होने छगता है उसी प्रकार पुरुष-जीव के भोग और मोक्ष के निमित्तः 
प्रकृति जगत्‌ की रचना में स्वयं व्यापृत होती रहती है। 

थोड़े में यह समझना चाहिये कि सांख्य की दृष्टि में प्रकृति और पुरुष एक दूसरे 
से नितान्त विविक्त--मिन्‍्न हैं किन्तु उनका यह विवेक--भेद अज्ञात है| इसी से उनमें 
अश्ातकाल से एक विचित्र सम्पर्क बना हुआ है, वह सम्पर्क दही जगत्‌ का मूल है । 
बह मूल जब तक बना रहेगा तब्च तक प्रकृति के गर्भ से जगत्‌ का प्रसव निरन्तर होता 
रहेगा । जब कभी प्रकृति के इस बृहद्‌ व्यापार का प्रवाह अन्तर्ंख होगा और उसके 
फलस्वरूप प्रकृति और पुरुष के भेद का रहस्य खुलेगा तच्र तत्काछ पुरुष प्रकृति के 
बाहुपाश से विमुक्त हो जायगा और प्रकृति अपने व्यापार को निरर्थक समझ सदा के 
लिये शान्त हो जायगी | प्रकृति के इस महान्‌ अभिनय को इस रूप में देखने पर 
उसमें कहीं भी ईश्वर का कोई योगदान जावश्यक नहीं प्रतीत होता, अत$ ईश्वर की: 
कल्पना सर्वेथा निराधार है| 
योगसत्त-- 

सृष्टि के सम्बन्ध में योगद््शन और सांख्यदर्शन की मान्यता एक सी है। प्रकृति 
और पुरुष के विवेक-सेद का उद्धाटन न होने तक ही प्रकृति का यह जगन्‍्नाटक 
अभिनीत्त होता है | यह तथ्य दोनों दर्शनों को सपानरूप से मान्य है, पर योगदर्शन 
ने कुछ आगे बढ़कर थोड़ी और खोज की है और उसने एक ऐसे सर्वश् आदर्शः 
पुरुष को इंढ़ निकाला है जिसे प्रकृति अपने बाहुवों में कमी बाँव न सकी | जिसकी 
चेतनता कमी क्षिचिन्मात भी धूमिल न हुई। जिस पर संसार की किसी भी प्रिय 
अथवा अप्रिय' घटना का कभी कोई प्रभाव नहीं पड़ा। जो सदैव नितान्‍्त निःप्पृद्द 
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रहा। वह आदर्श पुरुष ही ईश्वर है| पुरुष को उसकी सम्रकक्षुता प्रदान कंरना ही 
प्रकृति का लक्ष्य है। वह सोचती है कि जिन पुरुषों को उसने अपने गुणों में बाँध 
रखा, जो उसके सम्पर्क में आये, वे उससे दूर रहने वाले विशेष पुरुष--ईश्वर से किसी 
भी अंश में न्‍्यून न रहें, अपि तु उसके अभिनय में उचित सहयोग देने का उन्हें यह 
पुरुकार दिया जाय कि वे ईश्वर की पूर्ण समानता तो प्राप्त करें ही, साथ हो वे इस 
महिमा से भी मण्डित रहें कि उन्हें प्रकृति का वह मघुमय आलिद्गन भी प्राप्त हो चुका 
है जो ईश्वर को कभी नहीं प्रात हुआ | इस प्रकार योग की दृष्टि में जगत्‌ की रचना में 
ईश्वर का कोई उपयोग न होने पर भी आदर्श के रूर में उसकी कल्पना आवश्यक है | 


वेदान्तमत-- 

वेदान्तद्शन का विकास अनेक शाखाओं में हुआ है, जेसे शक्कर का अद्वेतवाद, 
रामानुनज और रामानन्द का विशिष्टाद्वेतववाद, मध्य का द्वेतवाद, वल्लभ का 
शुद्धादैतवाद, निम्बाऊ का द्वैताद्वैववाद और चैतन्यदेव का अचिन्त्य द्वेताद्वेतवाद | 
वेदान्त की इन सभी शाखाओं में ईश्वर को मान्यता दी गई है। अन्तर केवल इतना ही 
है कि शझ्भर के अद्वेतवाद का ईश्वर माया की ही एक कल्पना है जब कि अन्य 
वेदान्तों में उसकी स्वतन्त्र सत्ता है। ईश्वर के सम्बन्ध में यह बात सभी वेदान्तों को 
मान्य है कि वह जगत्‌ का कर्ता तथा जीव का उपाष्य है | 


मीसांसा-- 

मीमांसादर्शन के दो भेद्‌ हैं पूवमीमांगा और उत्तरमोमांसा | पूर्वमीनांधा का प्रति- 
पाद्य है कर्म और उत्तरमीमासा का प्रतिताद्य है ज्ञान | कम और ज्ञान यही दो साधन 
हैं जिनका अवलम्पन ले मनुष्य अपना भौतिक और आध्यात्मिक अस्युक््यान कर 
अपने जीवन को सार्थक चना सकता है। उत्तरमीमांसा का ही नाम है वेदान्त | ईश्वर 
के सम्बन्ध में उसकी मान्यता का उल्लेख अभी किया जा चुका है। पूर्वमीमांता का 
दृष्टिकोण इस विषय में उत्तरमीमांसा के दृष्टिकोण से सर्वथा भिन्न है | जहाँ तक जगत्‌ 
की रचना का प्रश्न है, उसके लिये पूव॑मीमांठा की दृष्टि में ईश्वर की कल्पना की 
कोई आवश्यकता नहीं है क्‍योंकि पूर्वमीमांछा के अचुसार जगत्‌ का प्रवाई अनादि- 
अनन्त है। जगत्‌ का न कभी आरम्म हुआ है और न कभी अवछन होगा । जगत्‌ 
की घारा अनादिकाल से अविच्छिन्न रूप से प्रवाहित होती आ रही है और आगे भी 
अनन्तक्लाल तक इसी प्रकार प्रवाहित होती रहेगी | मानवस्मान उनन्‍नति और अवनति, 
लय और पराजय, जन्म और मझत्यु, स्वर्ग और नरक के उच्चावच तरत्रों में सदैव 
. इसी प्रकार कूलता रहेगा। यह जगत्‌ मानव के लिये सदेव इसी प्रकार क्रीडा को 
भूमि चना रहेगा । फिर ईश्वर का उससें क्‍या स्थान है ! जब्र जगत्‌ का क्रम स्वाभा- 


९१६ तकंभाषा 


वेक और शाश्वत हे, मनुष्य अपने कर्मों के लिये स्वतन्त्र और स्वय॑ उत्तरदायी है, 
पत्र ईश्वर इसमें क्‍या कर सकेगा १ अतः जगत के निमित्त ईश्वर की कल्पना 
प्रनावश्यक है ! 
हाँ, एक बात के लिये ईश्वर की कल्पना बाद में पूर्वमीमांखा दर्शन में भी की हुई 

प्तीत होती है, बह यह कि मनुष्य के कुछ ऐसे भी कार्य होते हैँ जिनका फू उसे 
चरकाल के बाद उपलब्ध होता है और उस कार्य एवं फल के बीच की इस लुम्भी 
अबधि में ऐसी कोई वस्तु नहीं होती जो उन दोनो के चीच कढ़ी का काम कर सके, 
मैसे मनुष्य स्वर्ग की कामना से यश का अनुष्ठान क ता है, वह अनुष्ठान एक निश्चित 
अवधि में पूरा हो जाता है | मनुष्य उस अनुष्ठान के बाद भी जगत्‌ क अन्य कारों में 
बथापूर्च «गा रहता है। काछान्तर में एफ ऐा अब्सर आता है जब उसे अपने 
चिरूर्व किये गये उस यज्ञानुछ्ठान के फल-्वर्य की प्राप्ति होती है | प्रश्व होता 
है कि यह बात केसे बन सकती है ? कौन इस बात का साझछ्ी है कि अ8क मनुष्य ने 
अमुक अनुछान अमुझ समयमें किया है अतः उमे अम्रुक फल प्राप्त होना चाहिये | इस 
प्रश्न का एक -न्‍यत्र डचित उत्तर यही हो सकता है कि ईश्यर एक ऐशा पुरुप है 
जो मनुष्य के उन कर्मों का साक्षी होता है, वही डसके उचितकर्भों से प्रीत हो कर उसे 
उत्तम फल प्रदान करता हे और अनुचित कर्मा से रष्ट होकर अवाड्छुनीय फल प्रदान 
करता है । इसी बात को पुष्पदन्त ने शिवमहिम्नः स्तोत्र में मगवान्‌ शिव की महिमा का 
स्तवन करते हुए इन शब्दों में व्यक्त किया है | 

क्रतो सुप्ते जाग्रत्दमसि फछयोगे ऋ्रत॒मता 

क्त कर्म प्रध्ब॒स्त फलति पुरुषाराघनमते १। 

अतस्त्वां सम्प्रेन्‍्य क्रुबु फलदानव्यसनिन 

श्रुती श्रद्धां बद्ध्वा दृढपरिकरः कर्मछु जनः ॥ 

मनुष्य जिस यज्ञ आदि कर्म का अनुष्ठान करता है वह त' एक निश्चित समय 'में 

सम्यन्न होकर समाप्त हो जाता है। भगवान्‌ शिव ही काल्यन्तर में उस कर्म को करने 
वाले मनुष्य को उसका फल प्रदान करते हैं। यदि उस कर्म से भगवान्‌ की आराघना 
न हो, यदि भगवान्‌ उस कर्म के साक्षी न हों तो चिरपूर्व नष्ट हुआ वह कर्म कालास्तर-में 
फूल का सम्पादन केसे कर सकेगा ? अतः यह निश्चित है कि मनुष्य केवछ इसी 
विश्वास पर वेद्वचनों में श्रद्धा रखकर कर्म करता है कि भयवान्‌ शिव उसके कर्म से 
प्रीव होगे, वही उसके कर्म के साक्षी होंगे, वह उसे उसके कर्म का फल अवश्य देंगे । 


यह कार्य कम्जन्य अपूर्वमात्रसे नहीं हो सकता क्योंकि वह जड़ होता है अतः उसे चेतन 
के सहयोग की अपेक्षा है । 
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इस प्रकार मनुष्य के आराध्यरूप में, मनुष्य के को के साक्षी और फलदाता के 


“रूप में ईश्वर पूर्वमीमांसा को भी मान्य हो सकता है | पश्चादवर्ती मीमांसकों की यही 
सबसे बड़ी उपलब्धि प्रतीत होती है | 
'जेनमत-- 
जैनदर्शन को भी जगत्कर्ता के रूप में ईश्वर अमान्य है | उसकी दृष्टि में भी जगत्‌ 
का प्रवाह अनादि और भननन्‍्त है। इसका कभी प्रारम्भ तथा उपरम नहीं होता । जीवों 
के चिरसंचित कर्मों के परिपाक और पुद्गलों के संयोग-वियोय से संसार की घारा 
अनादि काल से प्रवाहित होती आ रही है और हास-विकरास के विभिन्न यरिवर्तनों 
के साथ अविचि्छिन्न रूप से इसी प्रकार अनन्त काल तक प्रवाहित होती रहेगी । इसलिये 
इसमें ईश्वर को कुछ करने का कोई अवसर नहीं है | इतना ही नहीं, किन्तु ईश्वर को 
जगत्‌ का कर्ता मानने पर कुछ ऐसे प्रश्न खड़े होते हैं जिनसे उसका ईश्वरत्व ही संकट में 
पड़ जाता है | स्थाह्माद्रत्नाकर में उठाये गये ऐसे अनेक प्रश्नों में से केवल एक प्रश्न 
की चर्चा यहाँ की जा रही है, जिससे पाठकों का ध्यान उस प्रश्न के सहश अन्य प्रश्नों 
की ओर स्वयं आकष्ट हो जायगा । जेसे ईश्वर को जगत्‌ का कर्ता मानने पर यह प्रश्न 
उठता है कि वह जगत्‌ का निर्माण अपनी रचि से करता है १ या जीवों के कर्मों 
के अनुसार उसे जगत्‌ की रचना करनी पढ़ती है ? अथवा जीवों को जन्म-मरण के 
अन्धन से मुक्त होने का अवसर देने के लिये कृपाभाव से वह जगत्‌ का निर्माण 
करता है ? इन तीनों पक्षों के विषय में स्याद्माद्रत्नाकर की निम्नाड्लित उचक्कि बड़ी 
मार्मिक है | पहले पक्षुके सम्बन्ध में यह कहना है कि--- 
जायेत पौरस्त्यवेकल्पनायां कदाचिदन्यादगत्रि जिलोकी | 
न नाम नेयत्यनिमित्तमस्था: किश्विदू विरुपाक्षरुचे; समस्ति ॥ 
आशय यह है कि यदि ईश्वर को अपनी रुचि के अनुसार जगत्‌ का कर्ता माना 
ज्ञायगा, तो उसकी रुचि सदा एक प्रकार की ही हो, इस वात का कोई नियामक न 
डोने से उसकी रुचि विविध प्रकार की भी हो सकती है और फिर उस दशा में जगत्‌ 
की रचना एक प्रकार की न होकर अन्य प्रकार की भी होने लगेगी, जच्र कि ईश्वर- 
चादी को यह मान्य नहीं है, क्योंकि उसकी आस्था तो धाता यथापूर्व मकल्ययत्‌-विघाता ने 
जगत्‌ की रचना यथापूर्व की है? इस वेद्कि उद्धोष पर टिकी है। 
दूसरे पक्ष के सम्बन्ध में यह कहना है कि-- 
करोत्ययं॑ तां यदि कर्मतन्त्रः स्वतन्त्रततस्थ तदा कर्य स्थातू ? 
सखे ? स्वतन्त्रत्वमिदं हि. येषां परानपेक्षैव उदा प्वृत्तिः॥ 


तकमाषा 
सुर 
० 2 हो. जीवों के: कर्मावशर: जगद का. कर्वा माना जायग्रा तो उसकी 
यदि, इफे( की क्‍योंकि निसे: अपने कार्य में अन्य की अपेक्षा न करनी 


स्वतस्प्रता 5: 7 0 ब्याषांत होगा, वो फिर कम ईश्वर को जगत्‌ की रचना में जीव क्के कर्मों 


हू 
पड़े वही स्वतन्त है न आफ उसकी स्वतन्त्रता कहाँ रही ? और जच उसको स्वतन्त्रत 
का अनुसरण की पढ़ा हे ५ 
न रही तो; उसकी ईडर व हड़. 0 का, 
8 तीसरे पच्षके सम्प्रन्थ में यह कहना. है कि--- 
३ । ६5 च्ुद्धेस॥मे निवासः कचिद्पि सदने रौद्रदारिद्रनयमुद्रा 
| ः जज कर जाया ः दुर्दर्शकाया ' कृुट्टरटन पट्ठ+ पुत्रिकाणां सवित्री । 
पण। 7: 'दुल्बवामिग्रेष्यमावों भवति भवश्वतामत्र येषां बतैतान 
हु 2 है शंम्भुदु+लेकद्ग्घान्‌ सजति यदि तदा स्यात्कृपा कीहगस्य १॥ १॥ 
हा न्‍ :इस संत्षार में ऐसे . अनेक मनुष्य हैं ज्ञिनका किसी छोटे से गाँव में अव्यन्‍त 
'द्रिद्ठ/घर में जन्म हो जाता दे, जिन्हें एक कुरूप, कर्कशा, केवल कन्यावों को जन्म देने 
बाली भार्या मिले जाती है और जिन्हें अपने पेट और परिवार के छिये किसी दुष्ट 
स्वामी के यहाँ नौंकरी करनी पढ़ती है। भला बताइये, इ& प्रकार हुःश्खारिन की ज्वाला 
: में; अनवस्त झुछसने वाले इन मनुष्यों की रचना में ईश्वर की क्या कृपाछता है १ 
यह तथा इसी ढंग की अन्य ऐसी अनेक चातें हें जिनके कारण जेनदर्शनको 
; ईश्वर का जगलव्कर्तृत्व स्वीकार्य नहीं है । 
ईश्वर के विषय में जेनद््शन का स्पष्ट मत यह है कि ईश्वरत्व कोई नैसर्गिक वस्तु 
नहीं हे किन्तु वह प्रयत्नसाध्य है।, कोई भी भव्य मानव सम्यगू ज्ञाव और सम्यक 
चारित्य की साधना से ईश्वरः, प्राप्त कर सकता है | जैन दर्शन के अनुसार मनुष्य में 
वह अनन्त अनवद्य चेतना विद्यमान दे जिसका उन्मेष हेने पर वह सर्वस् और ईश्वर 
वन सकता है, किन्तु उस चेतना पर अनादिकाल से जन्म-जन्मान्तर के कर्मों का जो 
आवरण पढ़ा है, मनुष्य को डसे हटाने का प्रयत्न करना होगा । डसे इस दिशा में 
अपने पूर्व पुरुषों का, जिन्होंने अपनी तपोमय साधना से इस आवरण को दूर कर 
सर्वशज्॒त्व और ईश्वरत्व प्रात्त कर लिया है, अनुसरण करना होगा । उनके मार्ग पर 
चलना होगा | उनके अनुमवों का छाभ उठाना होगा | जैनागमों में संचित उनके 
उपदेशों के अनुसार अपने जीवनको ढालना होगा। श्रद्धा; निष्ठा और तत्परता के 
खाथ इस कार्य में लगने पर वह सुदिन उसके जीवन में निस्लन्देह आ सकता है जब 
वह अपनी निसर्गसिद्ध निरवाध चेतना के समस्त कर्मावरणों को ध्वस्त कर अपनी सहज 
स्वज्ञता और ईश्वरत्व सें प्रतिष्ठित हो सकता है | 


तकभाषा श्श्षट 


बौद्धमत-- 

त्रौद्धदशन में भी ईख़र को जगत्‌ का कर्ता नहीं माना गया है| उसकी दृष्टि में 
भी जगत्‌ का प्रवाह किप्ती चेतन पुरुष के प्रयत्न से प्रवृत्त नहीं हे, किन्ठ सारा 
जगत्‌ 'प्रतीत्य समुर्पाद' पर आश्रित हे, जिसका अर्थ यह है कि जगत्‌ की प्रत्येक 
घटना अपने कारणों के स्वभावसुझभ सत्रिघान से घटित होती हे, उसमें ईश्वर कीः 
या किसी अन्य चेतन तत्त्व की कहीं कोई अपेक्षा नहीं है। उसकी दृष्टि में भी स्वशत्व 
और ईश्वरत्व प्रयत्नसाध्य है। कोई भी मनुष्य अपनी प्रज्ञा और यदाचार केः 
विकारद्वारा बुद्धत्व प्राप्त कर स्वंक और ईश्वर चन सकता है | 


आधुनिक मत -- 
ईश्वर के विषय में सबसे नया मत आज के वेज्ञानिकों का है | उनकी घारणा है 


कि जगत्‌ की जड़ कही जाने वाली वस्तुओं में ही सत्र कुछ है। मनुष्य को जो कुछ: 
भी प्राप्त करना हो उसे इन वस्तुओं में प्राप्त किया जा सकता है। आवश्यकता केवल 
इस बात की है कि मनुष्य भाग्य, पुनर्जन्म, ईश्वर आदि रूढिवादी मान्यताओं से 
ऊपर उठ अपने को विज्ञानोन्मुख बनाये, जगत्‌ के पदारयों की अपार जझषमता पर 
विश्वास करे, उसे उद्बुद्ध करने का वेज्ञानिक प्रयास करे | यदि वह ऐशा करेगा तो जो 
कुछ ईश्वर से प्राप्त करना चाहता है, उससे बहुत अधिक वह जगत के पदार्थों से हीः 
प्राप्त कर लेगा और अयने भीतर स्वयं ईश्वरत्व का अनुभव करने लगेगा | 
बुद्धिसंगत मत-- 

ईश्वर के विषय में कई मतों की चर्चा की गई | विचार करने पर उन सत्रों में न्‍्याय-* 
वैशेषिक का मत ही बुद्धिसंगत प्रतीत होता है, क्योंकि उस मत में ईश्वर की कल्पना 
जिस आघार पर की गई है, वह सभी बुद्धिमान मनुष्यों को निर्विवाद रूप से स्वीकार्य 
है | यह कहना कि इस जगत्‌ की घारा अविच्छिन्न है, यह एक्वान्त रूप में अनादि है,. 
इसका न ता इृद्म्प्रयमतया फी आरम्म हुआ है और न कभी इसका अवखान होगा,. 
यह सदा इसी प्रकार चलता रहेग', ठीक नहीं है, क्योंकि मनुष्य देखता है कि उसके 
समक्ष ऐसे असंखय दृश्य पदार्थ हैं जिनका एक दिन कोई पता न था, जिनके अस्तित्व 
का कोई चिह्न न था, मनुष्य उन्हें जहाँ आज देखता दे कभी वहाँ कुछ न था, केवल 
शुत््य था, कोई सीमा न थी, कोई परिधि न थी, कोई मूर्ति न थी, कोई अभिव्यक्ति न 
थी, पर एक दिन वहाँ उन पदार्थों की विशाल मूर्ति खड़ी हो जाती है, उनका उपयोग,. 
उनका व्यवहार होने लगता है, उनके लिये लड़ाई-रगड़े और रक्तपात होने लगते हैं। 
वह देखता है बढ़ी बड़ी नदियों, समुद्र के बडे बड़े भागों को स्थल में परिवर्तित होते,. 
बड़े बड़े जंगलों को आम और नगर में बदलते, बड़े बड़े नगरों-उपनगरों को उजाड़ः 
जंगऊ में उतरते, गम्भीर महागतों में ऊँचे ऊँचे पहाड़ खड़े होते और बड़े बड़े पहाड़ों: 


२२० ॥ तकंभाषा 


को कण कण में चूर्ण विचूर्ण होते | यह घटनायें उसकी आँखें खोल देती हैं, उसे 
यह स्वीकार करनेको बाध्य करती हैं कि प्रत्येक स्थूल पदार्थ अभावपूर्वक होता है, प्रत्येक 
-हृश्य वस्तु की व्यक्तावस्था अव्यक्तावश्थापूर्वक होती दे | इसी प्रकार प्रत्येक अमाव भाव- 
श्यूवंक तथा प्रत्येक्त अव्यक्तावस्था ध्यक्तावस्थापूरवंक होती है। फिर यह अव्यमिचरित 
नियम इस तथ्य को स्थापित करता है कि कोई ऐसा भी समय अवश्य रहा हो गा जब 
यह जगत्‌ अस्तित्वशूत्य अथवा जअव्यक्त रहा. होगा | इस वस्तुस्थिति में यह निर्विवाद है 
कि यदि जगत्‌ की उस शुल्यावस्था में कोई भावात्मक तत्त्व न माना जायगा तो यह 
विपुरू विश्व कैसे खड़ा हो सकेगा ? केवल शुज््य से, असत्‌ से, अभाव से इस विचित्र 
जगब्ित्र का चित्रण कैसे हो सकेगा ? किसी भी चित्र क खींचने, किसी भी मूर्ति को 
खड़ी करने, किसी भी ठोस वस्तु को बनाने में कुशल शिल्पी और आवश्यक डपकरणों 
-तथा डपादानतत्वों का होना अनिवार्य होता है, अतः जगत्‌ की उस शुत्य अवस्था में 
उसके उपादान तत्त्व, कुशल रचयिता और आवश्यक उपफ़रणों का अस्तित्व मानना ही 
होगा । न्यायवैशेषिक दर्शन ने डस उपादान को परमाणु, कर्ता को ईश्वर और जीव 
के पुरातनकर्मों को उपकरण के रूप में वर्णित किया है । इस प्रकार ईश्वर की कल्पना की 
न्यायवैशेषिकसम्मत आधार सर्वधाधारण के अनुभव पर आधारित होने से अन्य 
मतों की अपेक्षा अधिक बुद्धिसंगत है | 
ईश्वर का अवतार-- 


जन्न यह बात बुद्धि में उतर जाती है कि जगत्‌ की रचना ईश्वरद्वारा होती है और 
डसकी रचना का उद्देश्य है जीवों को जन्म-मरण के बन्धन से मुक्त होने का अवसर 
प्रदान करना, तब यह भी मानना आवश्यक हो जाता है कि जन्म कभी जगत्‌ को व्यवस्था 
विश्वद्वुल होती है, सामाजिक संगठन ढीला पड़ता है, अविद्या, अनैतिकता और 
अष्टाचार का बोलबाछा होने लगता है, मानवसमान भोग-विलास में फेस कर अध्यात्म: 
विमुख हो जाता है, शासन इन बुराइयों को दूर करने की भावना और द्मता से हीन 
हो स्त्रयं उनका शिकार वन जाता है, धर्म की हानि और अधर्म की बाढ़ सीमा पार 
-करने लगती दै, तब राष्ट्र को, समाज को उचित मार्ग पर प्रतिष्ठित कर जगत्‌ की सुरक्षा 
और सुब्यवस्था के निमित्त ईश्वर को अवतार भी लेना पढ़ता है | जैसा कि भगवद्‌गीता 
-्में स्पष्ट कहा गया है | 

यदा यदा हि घर्मस्य ग्छानिर्भवति मारत 

अम्युत््यानमधमंस्य तदात्मानं सजाम्यहम्‌ ।॥। 

परित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्कृताम | 


घ॒र्मसंस्थापनार्थाय सम्भवामि युगेन्युगे ॥ 
४[७, ८ 


तकभाषा २२१. 


तस्य भोगायतनमन्त्यावयवि शरोरम्‌। सुखदुःखान्यतरसाक्षात्कारः भोग, 
स च यद्वच्छिन्न आत्मनि जायते तदू भोगायतनं, तदेव शरीरम्‌। चेष्टाश्रयो वा 
शरीरम्‌ । चेष्टा तु हिताहितप्राप्तिपरिहारार्था क्रिया, न तु स्पन्द्नमात्रम्‌ । 


शरीर-- 

जो आत्मा के भोग का आयतन--आश्रय और अन्त्य अवयवी होता है उसे शरीर 
कहा जाता है। भोग का अर्थ है सुख अथवा ढुश्ख का साक्षात्कार-प्रत्यक्ष अनुभव । 
यह भोग जिससे अवच्छिन्न आत्मा में उत्पन्त होता है उसे आत्मा के भोग का आयतन 
कहा जाता है। भोग का जो आयतन अन्त्य अबयवी होता है उसी को शरीर शब्द से 


व्यवहत किया जाता है। 


कहने का तात्पर्य यह दे कि आत्मा तो विसु है, उसका संयोग समी मूर्तद्रब्यों के 
साथ होता है, अतः वह सभी मूतंद्रव्यों से अवच्छित्न होता है, परन्चु जिस किसी भी 
मूर्द्रब्य से अवच्छित्न आत्मा में सुख, दुःख आदि विशेष गुणों का उदय अथवा 
सुख, दुःख का अनुभव नहीं होता, किन्तु शरीर तथा उसके कर-चरण आदि अवयदों 
से अवच्छिन्न आत्मा में ही होता है, इस लिये शरीर और उसके अवयव ही भोग के 
आयतन होते हैं। उनमें कर-चरण आदि शरीर का अवयव होने से अन्तिम अवयवी 
नहीं होते किन्तु शरीर ही अन्तिम अबयवी होता है क्योंकि वह किसी अन्य द्रव्य का 
आरम्मक--समवायिकारण न होने से किसी का अवयव नहीं होता, अतः वही 'भोग का 
आयतन अन्त्य अवयवी? इस छक्षुण से छक्षित होता है, उसके अवयव कर-चरण 
आदि नहीं लक्षित दोते | 


अभी यह कहा गया है कि आत्मा शरीर आदि सभी मूत्ंद्रव्यों से अवच्छिन्न होता 
है | प्रश्न होता है कि मू्॑द्रव्यों से आत्मा के अवच्छिन्न होने का क्या अर्थ है ? यदि - 
यह उत्तर दिया जाय कि अवब्छिन्न होने का अर्थ है परिसीमित होन;, तो यह उचित 
नहीं है, क्‍यों कि आत्मा निसर्गंतः निस्सीम है, निरंश है, और निस्सीम का, निरंश का 
सीमन कथमपि संगत नहीं हो सकता । अतः न्यायवेशेषिक की दृष्टि से इस प्रश्न का 
उत्तर यह दिया जा सकता है कि मूतंद्रव्यों के खाथ आत्मा का जैसे संयोग सम्बन्ध होता है 
उसी प्रकार उनके साथ उसका अवच्छेदकता नाम का एक और भी सम्बन्ध होता है। 
यह अवच्छेदकता कोई अन्य पदार्थ नहीं होता किन्तु मूर्तद्रव्यस्वरूप ही होता है। इसी 
लिए इसे स्व॒रूपसम्बन्धविशेष भी कहा जाता दै। इसका अर्थ यह हुआ कि मूत्तेद्रव्य 
और आपउम्मा के बीच जैसे संयोग सम्बन्ध है उसी प्रकार उनके चीच स्वरूपसम्बन्ध भीः 


ब्श्श्र तरकसापे। 


है | इस प्रकार मूर्तद्रव्य और आत्मा के त्रीच मूर्तद्रव्य का जो स्वरूपात्मक सम्बन्ध है| 
उसी का नाम है अवच्छेदकता, और मूर्तद्रव्यों से आत्मा के अवच्छिन्न होने का अर्थ है 
अवच्छेद्कतात्मक स्वरूपसम्धन्ध से मूर्तद्रव्यों से सम्बद्ध होना | 


प्रश्न हो सकता है कि समी मूर्तद्रव्यों के साथ आत्मा के संयोग सम्बन्ध की कल्पना 
-तो इस लिए की जाती है कि उसके विना उसकी व्यापकता नहीं बन पाती, पर सभी 
-मृतद्रब्यों के साथ उसके अवच्छेदकतानामक सम्बन्ध की कल्पना का क्‍या आधार है! 
उत्तर में यह कहा जा सकता है कि 'शरीर से अवच्छिन्न आत्मा में सुख, दुःख का 
अनुभव होता है, घट आदि से अवच्छिन्न आत्मामें नहीं होता? यह एक सर्वबमान्य 
व्यवहार है। इस व्यवहार की उपपत्ति के लिए शरीर आदि को आत्मा का अवच्छे- 
“दक तथा आत्मा को उनसे अवच्छेच मानना आवश्यक है | यह बात उन दोनों के 
-परस्परसंयोगमात्रसे सम्भव नहीं है, क्योंकि जिन द्वव्यों में संयोग सम्बन्ध होता है 
“उन सभी में अवच्छेद्य-अवच्छेदकभाव नहीं होता । अतः आत्मा और मूर्तद्वब्तों में 
अवच्छेय्-अवच्छेदकभाव के उपपादनार्थ मूतंद्र॒ब्यों के साथ आत्मा के अवच्छेंद्कता- 
-नामक सम्बन्ध की कल्पना की जाती है और उसे कोई अतिरिक्त पदार्थ न मान कर 
मूर्तद्रव्यात्मक ही माना जाता है | 


अमी शरीर का लक्षण बताया गया है 'भोग का आयतन अन्त्य अवयवी” | 
इस सन्दर्भ में यह समझ लेना आवश्यक है कि इस छक्षुण को ज्यों का त्यों रखना 
होगा, इसमें कोई कमी नहीं की जा सकती, क्‍यों कि इसमें से यदि 'भोगायतन? अंश को 
“निकाल कर अन्त्य अवयवी' मात्र को शरीर का छक्षुण माना जायगा तो घट, पट 
आदि में अतिव्यासि होगी क्यों कि किसी अन्य द्रव्य का आरम्मक न होने से वे भी 
अन्त्य अवयवी हैं, पर 'भोगायतन? अंश को छक्षुण का अड्ज बना देने पर यह 
दोष नहीं हो सकता, क्यों कि वह आत्मा के भोग का आयतन नहीं होता | इसी प्रकार 
“अन्त्य अवयवी” अंश को निकाल कर यदि 'भोगायतन? मात्र को शरीर का लक्षण माना 
जायगा तो शरीर के अवयव कर-चरण आदि में शरीरलूक्षण की अतिव्याप्ति होगी 
क्योंकि त्रीष्मऋतु में चन्दन झादि शीत पदार्थ का लेप होने पर तथा किसी कठोर 
वस्तु से आहत होने पर कर-चरण आदि भी झुख, हुःख के भोग का आयतन होते 
हैं, पर “अन्त्य अवयवी? अंश को छक्षुण का अड्गः मानने पर यह दोष नहीं हो सकता, 
क्योंकि कर-चरण आदि शरीर का आरम्भक होने से अन्त्य अवयवी नहीं होता। इसी 
प्रकार * अन्त्य ? अंश को निकाल कर यदि 'भोगायतन अवयबी? मात्र को शरीर का 
लूच्षुण माना जायगा तो कर-चरण आदि में प्रायः अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि वह उक्त 
रीति से भोग का आयतन और अद्भछि आदि अपने अवयवों की दृष्टि से अवयवी दे! 


-तकभापा ,.. २२३ 


किन्तु जब अन्तय! अंशको लक्षण का अ|$ माना जायगा तब यह दोप न होगा, क्योंकि 
अन्त्य अवयवी का अर्थ होता है किसी का अवयब न होकर केवछ अवयवी होना 
'और करूचरण आदि अज्जनलि आदि की दृष्टि से अवयवी तो हैं पर शरीर का 
आरम्भक--अवयब होने से अन्त्य अवयबी नहीं है | 


प्रसिद्ध शरीरों को लक्ष्य रखने पर 'भोगायतनम्‌ अन्त्यावयवि शरीरम? शरीर का 
यह लक्षुण यद्यवि उचित है, पर सूक्ष्म विचार करने पर यह लक्षृण निर्दोप नहीं झिद्ध हो 
पाता, क्योंकि पुराणों में यह बात बहुत्र उपलब्ध होती हे कि ईश्वर ने अपने शरीर से 
भूमि आदि स्थुल पदार्थों को उत्पन्न किया | पुराणों के इस कथन के अनुसार उदयना- 
चार्य आदि प्राचीन नेयायिकों ने पृथिवी आदि के परमाणुवों को ईश्वर का शरीर माना 
है, अतः शरीर का जो रच्षण बने उसका समन्वय परमाणुयों में होना आवश्यक है। 
शरीर के उक्त लक्षण का समन्वय परमाणुत्रों में नहीं हो सकता, क्‍योंकि ईश्वर में भोग 
की सम्भावना न होने से परमाणु ईश्वर के भोगायतन न्दों हो सकते | शरीर के उक्त 
लक्षुण में यह चुटि देखकर उसका दूसरा लक्षण किया गया 'चेष्टशयो वा शरीरम-- 
जो चेष्टा का आश्रय हो वह शरीर है। चेष्टा का अर्थ केवल स्पन्दन--गतिमान्न नहीं है 
"किन्तु उसका अर्थ है हित की प्राप्ति और अहित के परिहार के लिए की जाने वाली 
फक्रिया। ईश्वर का अपना कोई हिंत अथवा अहित नहीं होता। जीवों का हित ही उसका 
हित और जीवों का अहित ही उसका अहित होता है । ईश्वर जीवों के हित की सिद्धि 
और अहित के परिहार के लिए ही जगत्‌ के निर्माणार्थ परमाणुवों में क्रिया उत्पन्न 
करता है, इस लिए ईश्वर के प्रयत्न से उत्पन्न होने वाली चेष्टा का आश्रय होने से 
परमाणु को ईश्वर का शरीर माना जाता है| 


इस रुन्दर्म में प्रसक़तः यह बात और समझ लेनी चाहिये कि मनुष्य का शरीर 
'पाग्ममौतिक--प्ृथ्बी, जल, तेज, वायु और आकाश इन पाँच भूतों से निर्मित अथवा 
च्ैभौतिक-प्रृथ्वी, जल और तेज इन तीन भूतों से निर्मित न होकर केवल ऐकमौतिक- 
पार्थिव-एकथूत प्रृथ्वीमात्र से निर्मित होता हे | मनुष्य शरीर को पार्थिव कहने का 
यह अर्थ नहीं दे कि उसके निर्माण में जल आदि की आवश्यकता ही नहीं होती 
अथवा उसमें जल आदि का कोई अंश नहीं होता किन्द॒ उसे पार्थिव कहने का केवल 
इत्तना ही आशय होता है कि उसका उपादानकारण--समवायिकारण केवल प्रथिवी 
होती है, अन्य भूत उसके निमित्तमात्र होते हैं| निमित्त भी ऐसे होते हैं जो शरीर के 
जीवनकाल तक उसमें अनुविद्ध रहते हैं, कुछ दार्शनिकों ने उसे पाद्चभौतिक या 
तऔैमभौतिक भी माना है, पर नेयायिकों को यह बात स्वीकार्य नहीं है, क्योंकि एकजातीय 
द्रव्याँ में ही उपादान-उपादेयभाव युक्तिसंगत होता है, शरीर को यदि इथिवी, जल 


५० | ॥ 


शरीरसंयुक्त ज्ञानकरणमतीन्द्रियम्‌ । “अतीन्द्रियमिन्द्रियम्‌! इत्युच्यर 
कालादेरपीन्द्रियत्वप्रप्ज्ञोडत उक्त ज्ञानकरणमिति | तथापि इन्द्रियार्थसंनिः 
उतिप्रसज्ञोडत उक्त शरीरसंयुक्तमिति । “'शरीरसंयुकत॑ ज्ञानकरणमिन्द्रिर 
इत्युच्यमाने आलोकादेरिन्द्रियस्वप्रसज्नो5त उक्तमतीन्द्रियसिति । तानि न्चेन्द्रिय 
षट्-प्राण, रसन, चकु), त्वक्‌, श्रोन्र, मनांसि । 


आदि कई विजातीय द्वव्यों का उपादेय माना ज्ञायगा तो उसमें पथिवीत्व, जए 
आदि का सांकय होगा और उस स्थिति में प्रथिवी, जल जादि द्वब्यों में विजाती 
का छोप हो जाने से पृथिवी, जल आदि के रूप में द्रव्य का नव श्रेणियों में वर्गीव 
असंगत हो जायगा | इस प्रकार द्रव्य के सम्बन्ध में न्यायवेशेषिकदर्शन की मूलमार 
का ही भज्गञ हो जायगा | 


शरीर को पाशञ्चमौतिक या त्रेभौतिक मानने में एक और बाधा है, वह यह 
शरीर यदि पाशञ्चमौतिक या त्रेमौतिक होगा तो प्थिंवी के विशेणगुण गन्ध 
उसके जछीय आदि भागों में, एवं जल के विशेष गुण शीतस्पर्श आदि का पा 
आदि भागों में तथा तेज के विशेषगुण उष्णस्पर्श का जलीय आदि भागों में < 
न होगा, क्योंकि गन्ध के प्रति प्थिवी ही सम्रवायिकारण है, जल आदि नहीं 
शीतस्पर्श के प्रति जछ ही समवायिकारण है प्थिवी आदि नहीं, तथा डष्णः 
के प्रति तेज ही समवायिकारण है जछ आदि नहीं, इसका परिणाम यह होगा कि 
का एक भाग सगन्‍्ध और अन्य भाग निर्गन्‍्ध, एवं एक भाग शीत अन्य भाग अः 
तथा एक भाग उष्ण अन्य भाग अनुष्ण होगा, जब कि यह सब अनुमवविरुद्ध 
अतः शरीर के सम्पूर्ण भाग में प्थिवी के विशेषगुण गन्धकी उपलब्धि होने से मर 
आदि के शरीर को पार्थिव मानना ही उचित है। 


इन्द्रिय-- 


इन्द्रिय शब्द “इन्द्र! शब्द और “घ? प्रत्यय के योग से बना है। इन्द्र का अः 
आत्मा और 'घ! का अर्थ है सम्बन्धी | इसलिये इन्द्रिय शब्द का अर्थ होता दे आ 
सस्बन्धी । किन्तु इन्द्रिय शब्द के इस योगलम्य अर्थ को इन्द्रिय का छक्षण नहीं म 
जा सकता, क्‍योंकि उसे इन्द्रिय का लक्षण मानने पर आपत्मसम्बन्धी शरीर आई 
उसकी अतिव्याप्ति हो जायगी । अतः डसका छत्तुण किया गया है 'शरीस्सं. 
शानकरणम्‌ अतीन्द्रियम!--जो शरीर से संयुक्त हो, शान का करण हो तथा अतीर 
हो उसे इन्द्रिय कहा जाता दै। प्राण आदि शरीर से संयुक्त होते है, गन्ध आदि 
ज्ञान के करण होते हैं और स्वयम्‌ अतीन्द्रिय होते हैं अतः उन्हें इन्द्रिय कहा जाता 


तकंभाषा श्२५ 


उक्त लक्षण से 'शानकरणम? इस अंश को निकालकर यदि “शरीरसंयुक्तम्‌ अती 
न्द्रियमः मात्र को इन्द्रिय का छक्षण माना जायगा तो काल आदि में अतिवब्याप्ति हो 
जायगी, क्योंकि वह भी शरीर से संयुक्त और अतीन्द्रिय होता है, और जब 'शान- 
करणम्‌? अंश को छक्षुण का अड्गज माना जायगा तब यह दोष नहीं होगा, क्योंकि काल 
आदि ज्ञान का करण नहीं होता । 'ज्ञानकरणम? के बदले 'शञानकारणम! कहने पर भी 
इस दोष का परिहार नहीं होगा, क्योंकि काल कार्यमात्र का साधारण कारण होने से 
शान का भी कारण होता है। किन्तु 'शानकरणम? को लक्षुण का अद्गः मानने पर यह 
दोष नहीं होता, क्योंकि शानकरण? का अथे होता है व्यापारद्वारा ज्ञान का असाधारण 
कारण! और काल कायंपम्ात्र का साक्षात्‌ कारण होने से व्यापारद्वारा ज्ञान का असाधारण 
कारण नहीं होता | 

उक्त लक्षण से 'शरीरसंयुक्तम! अंश को निकाल कर यदि 'श्ञानकरणम्‌ अतीन्द्रियम!? 
मात्र को इन्द्रिय का लक्षण माना जायगा तो, विषय के साथ इन्द्रिय के सन्निकर्ष में 
अतिव्यासि हागी क्योंकि वह निर्विकल्पकशानरूप व्यापार के द्वारा सविकह्पक शान 
का करण और अतीन्द्रिय होता हे किन्तु 'शरोरसंयुक्तम! को लक्षुण का अन्जः मानने 
पर यह दोष न होगा क्योंकि इन्द्रिय का सन्निकर्ष द्रव्यस्वरूप न होने से शरीससंयुक्त 
नहीं हो सकता | 

उक्त छक्षुण से 'अतीन्द्रियम! अंश को निकाल कर यदि “शरीरसंयुक्त ज्ञानकरणम? 
मात्र को इन्द्रिय का लक्षुण माना जायगा तो अकाश में अतिव्याप्ति हो जायगी क्योंकि 
प्रकाश शरीर से संयुक्त होता है और शरीर के चाज्लुष-प्रत्यक्षात्मक शान का करण 
होता है, किन्तु जन्न 'अतीन्द्रियम)ः अंश को लक्षण का अज्ग माना जायगा तब यह 
दोष न हांगा क्योंकि प्रकाश इन्द्रियवेच होने से अतीन्द्रिय नहीं होता | 


पअतीन्द्रियम? का भी अर्थ इन्द्रियातीत या इन्द्रिय से अग्राह्म नहीं किया जा 
सकता, क्योंकि यह अर्थ करने पर इन्द्रिय के लक्षुण में इन्द्रिय का प्रवेश हो जाने से 
आतव्माश्रय दोष हो जायगा, अतः अतीन्द्रिय का अर्थ है अप्रत्यक्ष--प्रत्यक्ष ज्ञान का 
अविषय, और प्रत्यक्ष्ञन का अर्थ है ज्ञानाकरंणक शान, वह ज्ञान जिसका करण कोई 
शान--सविकल्पक शान न हो । अतीन्द्रिय शब्द के इस अर्थ में इन्द्रिय का प्रवेश न 
होने से आत्माश्रय दोष नहीं होता | 


इन्द्रियभेद्‌-- 
इन्द्रिय के छुः भेद होते हैं -बाण, रसन, चक्छु, लक, ओत्र और मन | इनमें पहले 
की पाँच इन्द्रियां वाह्म इन्द्रिय कही जाती हैं | इनसे शरीर के भीतर आत्मा या आच्मा के 
१५. 
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सुर्यों एवं उनकी जाति का प्रत्यक्ष नहीं होता किन्तु वाह्म पदारयों का ही मत्यक्ष होता है 
छठी इन्द्रिय हैं मन, इसे आन्तर इन्द्रिय कद्दा जाता है, इससे वाह्म वब्तुवों का प्रप्वः 
नहीं होता किन्तु शरीर की भीतरी वस्तु आत्मा, उसके श्ुण तथा उनकी जाति में 
प्रत्यक्ष होता हैं । 


इन्द्रिय के विषय में एक यह ब्रात सम लेना आवश्यक दे कि सांखय, वेदार 
आदि अन्य दर्शनों में इन्द्रियों के दो भेद माने गये हैं, शानेच्धिय और कमेन्द्रिव 
जिन इन्द्रियों से ज्ञान का उदय होता है उन्हें शानेन्द्रिय कहा जाता है और नि 
इन्द्रियों से कर्म किए जाते हैं उन्हें कर्मन्द्रिय कहा जाता दे। शानेन्द्रियां प्रायः वही है जे 
ऊपर वबतायी जा चुकी हैँं। कर्मेंन्द्रियों के नाम हैँ वाक, पाणि, पाद, पायु और उपध्य 
इनमें बाक से बोलने का काम, पाणि से किसी वस्तु को लेने या देने का काम. पाद से 
चछने का काम, पायु से मल्त्याग का काम और उपस्थ से मूत्रत्याग का काम लिया 
जाता है| न्यायवैशेपिक दर्शन में कर्मेन्द्रिय नाम से किसी इन्द्रिय को मान्यता नहीं 
दो गई है | वाकू, पाणि आदि तो हैं, उनसे वह काम भी लिया जांता है पर वे शरीर के 
अवयव हैं, इन्द्रिय नहीं हैं | यदि आत्मा के किसी प्रयोजन का साधन होने मात्र से उन्हें 
इन्द्रिय माना जायगा तो पेट, पीठ आदि को भी इच्द्रिय कहदना पड़ेगा क्योंकि उनसे भी 
तो अत्मा के किन्हीं प्रयोजनों का साधन होता ही है। 


अन्य दर्शनों में इन इन्द्रियों के अधिछठाता देवों की भी चर्चा की गई है पर 
स्थायवेशेषिकद््शन में उस प्रकार की कोई चर्चा नहीं है और न वैसा मानने की कोई 
आवश्यकता ही है । वह मान्यता केवल श्रद्धा पर आवारित 'है किसी तर्क पर आधारित 
नहीं है और जो बात तर्क पर आधारित न हो वह न्यायवेशेषिकदर्शन को मान्य नहीं 
हो सकती | 
झलनेन्द्रियों की वंदया छुः वतायी गयी है | संख्या के इस विशेष निर्देश से ज्ञान के 
छीन्द्रियवाद का निराकरण सूचित किया गया है | दविशानेन्द्रियवाद सांद्य का एक- 
देशीय मत है | उसका अभिप्राय यह है कि शानेन्द्रिया दो ही हैं त्वक्‌ और मन | मन 
सुख, दुःख आदि आमस्तर पदार्थों का ग्राहक है और त्वक्‌ बाह्य पदार्थों का ग्राहक है । 
बाह्य पदार्थों के अहण के लिए चज्नु आदि अतिरिक्त इन्द्रियों की कल्पना अनावश्यक हट 
पोकि त्वक पूरे शरीर में व्याप्त होने से चक्ु आदि इन्द्रियों के स्थान में भी 
विद्यरान है अतः उन स्थानों से वही रूप आदि के ग्रहण का भी सम्पादन कर खेगी, 
इस लिए किसी अन्य बाह्य ज्ञानेन्द्रिय को मानने की कोई आवश्यकता नहीं है। 
इध् मन की अयुक्तता के ज्ञापनार्थ ज्ञानेन्द्रियों की छुः संख्या का उल्लेख किया गया 
है।इस मत की अयुच्तता इस लिए है कि त्वक्‌ को रूप आदि सभी बाह्य विशेषगुणों 
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तत्र गन्धोपलब्धिसाधनमिन्द्रियं ध्राणम्‌ नासाग्रवर्ति | तब्च॒पार्थिवं 
अन्धवत्त्वाद्‌ घटवतू, गन्धवक्त्त व गन्धग्राहकत्वात्‌। यदिन्द्रियं रूपादिषु 
अद्सु मध्ये य॑ गुण गृहाति तदिन्द्रियं तदुगुणसंयुक्तं यथा चक्षू रूपग्राहक 
रूपवतू | 
का ग्राहक मानने पर उसमें इन सभी गुणों का अस्तित्व मानना पड़ेगा क्‍यों कि 
इन ग्रुणों से हीन होने पर भी याद वह इन युर्णों के सजातीय गुण का ग्राहक होगी 
तो उसकी अन्तरिन्द्रिय मन से कोई विलक्षुणता नहीं रह जायगी क्योंकि जैसे मन - सुख 
आदि से हीन होते हुए भी सुख आदि का ग्राहक है वही स्थिति त्वकू की भी हो 
जायगी । इस स्थिति के परिहारार्थ यदि उसमें रू आदि सभी गुणों का अस्तित्व माना 
जाय तो यह सम्भव नहीं है क्योंकि वेधा मानने पर उसे वायुप्रकृतिक न मानकर 
घ्रुथिवीप्रकृतिक मानना होगा और उस दशा में पूरे शरीर में उसकी व्यापकता न॑ 
हो सकेगी क्योंकि पूरे शरीर में किसी अतीन्द्रिय पार्थिव अंश का सद्माव प्रामाणिक 
नहीं है । 
प्राण--- 
उक्त छः इन्द्रियों में जो इन्द्रिय गन्ब की उपलब्धि--प्रत्यक्ञ का साधन 
होती है उसे प्राण कहा जाता है। धाण का यह छक्षुण 'येन जिप्रति तदू घाणम 
आण शब्द की इस व्युत्पत्ति से ही लग्ध हो जाता है। क्योंकि प्राण शब्द घ्रा घाठ से 
करण में ल्युद अस्यय करने से बना है। "प्रा गन्धोपादाने! इस घातुपाठ के अनुसार 
ञ्वा धात॒ का अर्थ है गन्ध की उपलब्धि और ल्युट्‌ प्रत्यय का अर्थ है करण | इसलिये 
न्राण शब्द का अर्थ होता है गन्ध की उपलब्धि का करण | इसमें 'इच्धियः अंश 
और जोड़ देने से प्राण का यह लक्षुण बन जाता है कि गन्ध की उपलब्धि का करण- 
भूत इन्द्रिय घ्राण है? | इस लक्षुण में से गन्धको निकाल देने पर “उपलब्धि का करणभूत 
इन्द्रियः इतना ही लक्षण का स्वरूप होगा और तब चक्षु आदि में उसकी अतिव्याप्ति 
हो जायगी क्योंकि चक्षु आदि भी रूप आदि की उपलब्धि के करणभूत इन्द्रिय हैं। 
उक्त लक्षुण में से उपलब्धि को निकाल कर यदि उसके स्थान में ज्ञान का सन्निवेश 
किया जायगा तो मन में अतिव्यासि होगी क्योंकि वह भी गन्ध के स्मरणरूप ज्ञान का 
करण है और इन्द्रिय है। उपलब्धि का सन्निवेश करने पर यह दोष- नहीं होगा 
क्योंकि उपलब्धि का अर्थ है प्रत्यक्ञ और मन गन्ध के प्रत्यक्ष का करण नहीं होता, 
क्योंकि मन को यदि गन्ध के प्रत्यक्ञ का करण माना जायगा तो जिस मनुष्य की धाण 
इन्द्रिय रोगवश नष्ट हो जाती है उसे भी गन्घ का प्रत्यक्ष होने रंगेगा | यदि यह 
कहा जाय कि मन तो प्रत्यक्षमात्र एवं ज्ञानमात्र का कारण होता दे क्‍योंकि इन्द्रिय 


और मन के परस्परसंयोग के विना किसी अत्यक्ष का तथा आत्मा और मन के परस्पर 
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संयोग के विना किसी शान का उदय नहीं होता, अतः मन गनन्‍्घ की उपलब्धि का भी 
कारण है, इस लिए लक्षुण में उपलूव्धि का सबन्निवेश करने पर भी मन में उसकी अति- 
व्याप्ति का वारण नहीं हो सकता, तो यह ठीक नहीं हे, क्‍योंकि घ्राण के उक्त लकछ्ूण में 
उपलब्धिकारण का निवेश न करके उपलब्धिकरण का निवेश किया गया है, और करण 
का अर्थ होता दे व्यापारवत्‌ अछघारण कारण | इस लिए उक्त छक्तुण का स्वरूप वह 
निष्पन्न होता है कि “जो हन्द्रिय गन्ध की उपलब्धि का व्यापारद्वारा असाधारण कीरण 
हो वह प्राण हे? | मन में अब्च हृध छक्षुग की अतिब्याप्ति नहीं हो सकती क्योंकि मन तो 
प्रत्यज्ञमात्र या शञानमात्र अथवा आत्मा के विशेषगुणमात्र का सामान्य कारण होने से 
गन्घ की उपलब्धि का असाधारण कारण नहीं होता | यद्‌ यह कहा जाय कि तत्न तो 


रे 
न्ट्न 


उपलब्धि के स्थान में ज्ञान को रखने पर भी अतिव्याप्ति न होगी क्योंकि मन गन्‍व के 
स्मरणरूप ज्ञान का भी तो साधारण ही कारण होगा, असाघारण कारण तो होगा नर्दी,- 
तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि “स्मरण इन्द्रियजन्य हे--इन्द्रियरूप अखाघारण कारण पते 
जन्य है क्योंकि वह जन्य शान है, सभी जन्य ज्ञान इन्द्रियनन्य--इन्द्रियहप असाधारण 
कारण से जम्य होता है जेसे जन्य प्रत्यक्ष! | इस अनुमान से स्मरण के असाधारण 
कारणरूप में इन्द्रिय की सिद्धि होती ह। यह इन्द्रिय मन से ।भन्‍्न और कुछ नहीं है, 
अतः मन जैसे मानस प्रत्यक्ष का असाधारण कारण होता है उसी प्रकार ध्म्रण का भी 


असाधारण कारण होता है, अतः डपलूब्धि के स्थान में शान को रखने पर मन में 
अतिव्यास्ति का होना सम्भव हे | 

उक्त रक्षुण में से'इन्द्रिय' अंश को निकालकर यदि गन्घ की उपलब्धि के साधन 
मात्र को प्राण कहा जायगा तो गन्ध के आश्रयभूत पुष्प आदि में भी अतिव्याप्ति होगी, 
क्योंकि गन्घ के साथ घाण के सन्निकर्ष का माध्यम होनेसे गन्घ का आश्रय पुष्प आदि भी 
उसकी उपलब्धि का साधन होता है | कहने का तात्पर्य यह है कि प्राण से गन्घ का पत्यक्ते 
तब होगा जब गन्धघ से उसका सन्निकर्ष हो, यह सन्निकर्ष सीधे न होकर गन्घ के आश्रय 
पुष्प आदि के द्वारा ही होगा | जेसे घ्राण का संयोग होगा घुष्प के साथ और पुष्प की 
समवाय हे गन्ध के साथ, इस प्रकार घाणसंयुक्तसमवाय गनन्‍्ध के प्रत्यक्ष का कारण 
होगा, इस सन्निकर्ष का घटक द्वोने से पुष्प आदि भी गन्ध की उपलब्धि का कारण होगा, 
इस लिये लक्षुण में इन्द्रिय का सब्निवेश न करने पर गन्घ के आश्रय पुष्प आदि में तथा 
उक्त सन्निकषं में भी प्राण के लक्षण की अतिव्याप्ति होगी, अतः इस अतिव्याप्ति के 
परिहारार्थ छक्षुण में इन्द्रिय अंश का सन्निवेश आवश्यक है [| 

घाण नासिका के अग्नमाग में अवस्थित होता है, जब किसी सुगन्ध अथवा दुर्गन्ध 
युक्त दृब्य का कोई अंश वायु आदि द्वारा नासिका के अग्रमायग तक पहुँचता है तब 
वहाँ स्थित प्राण का उस गन्धयुक्त अंश के साथ संयोग हो जाता हैं और डस संयोग: 


ज्ड्प 
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रसोपलब्धिपताधनमिन्द्रियं रसत॑ जिह्नाग्रवति | तज्चाप्यं रखवत्त्वादू, रसवत्त्वं 
चच रूपादिषु पत्चसु मध्ये रसस्येवासित्यन्जकत्वात्‌ ला थवत्‌ । 

रूपोपलछब्धघिसाधनमिन्द्रियं चक्षुः, कृष्णताराग्रवर्ति । तम्च तैजस रूपादिषु 
पपद्नसु मध्ये रूपस्येवाभिःयव्जकत्वात्‌ प्रदीपवत्‌ । 


के फलस्वरूप गन्ध के साथ प्राण का संयुक्ततमवाय सन्निकर्ष बन जाता है, उस सन्निकर्ष- 
द्वारा ध्राण से गन्ध की उपलब्धि सम्पन्न होती है | इस प्रकार यह सिद्ध होता है कि 
-ब्राण स्वयं गन्धयुक्त द्रव्य के समीप नहीं जाता किन्तु उस द्रव्प का ही कोई अंश वायु 
आदि के द्वारा प्राण के पास आता है और घाण वक्त रीति से सन्निकृष्ट हुये गन्घ के 
प्रत्यक्षु का उत्पादन करता है। 


घाण पृथिवी के परमाणवों से निर्मित एक पार्थिव द्रव्य है, अतः एथिवी के सभी 
'विशेषगुण उसमें उत्पन्न होते हैं, किन्तु वे सत्र गुण अदृष्टटश अनुद्मूत होते हैं अतः 
उसमें उन गुणों की अथवा उने गुर्णों द्वारा उसकी प्रत्यक्ष उपलब्धि नहीं होती । प्रश्न 
होता है कि जब उसमें प्रथिवी के गुणों की उपलब्धि नहीं होती तो यह कैसे माना जाय 
कि वह प्रथिवी के परमाणवों से निर्मित एक पार्थिव द्रव्य है? इसका उत्तर यह है कि 
प्राण में गन्ध का यद्यपि प्रत्यक्ष नहीं होता फिर भी उसमें उसका अनुणन द्वोता है, 
जैसे प्राण गन्ध का आश्रय है क्‍योंकि वह गन्ध की ग्राइक वाद्य इन्द्रिय है, जो 
जक्षित्त गुण का आहक वाह्य इन्द्रिय होती है वह उस गण के सजातीय गुण का 
आश्रय होती है जैसे रूप का ग्राहक वाह्म इन्द्रिय चक्छु रूप का आश्रय होता है | इस 
अनुमान से धाण में गन्ध का साघन कर गन्ध से उसमें पार्थिवत्व का अनुमान किया 
जा सकता है। अनुमान का आकार इस प्रकार होगा प्राण पार्थिव है, क्‍योंकि वह गन्ध 


का आश्रय है, जो गनन्‍्ध का आश्रय होता है वह पार्मिव होता है जैसे घट या पुष्प 


आदि? इस प्रहार प्राण में गन्धग्राहकत्व से गन्ध का अनुमान और गन्ध से पा्थिस्व | 
का अनुमान कर प्राण को पार्थिव माना जाता है। 

रसन--- 

'स्यतेडनेन इति रसनम्‌--जिससे रस का आस्वाद लिया जाया रसनशढद्‌ की इस 
ब्युत्पत्ति के अनुसार रखन इन्द्रिय का यह छक्षुण लब्घ होता है कि “जो इन्द्रिय रस की 
उपलब्धि--प्रत्यक्षु का साधन हो? उसे रसन कहा जाता है। रूप आदि की उपलब्धि 
के साधन चक्तु आदि इच्द्रिय में अतिव्याप्ति का वारण करने के लिये रच्षुण में रस का 
सब्निवेश किया गया है| रसस्मृति के साघन मन में अतिव्यात्ति का वारण करने के 
लिये ज्ञान का सन्तिवेश न कर उपलब्धि का सन्निवेश किया गया है। मन में ही 
अतिव्याप्ति के वारणार्थ साधक-कारण का निवेश न कर साघन--ऋरण का निवेश किया 
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गया है। रसके साथ इन्द्रिय के संयुक्ततमवाय सन्निकर्ष में तथा उस सब्निकर्ष के घटक 
रसाश्रय द्रव्य में अतिव्याप्ति के वारणाथ लक्षण में इन्द्रिय का सन्निवेश किया गया है| 

रसनेन्द्रिय जिला के अग्रभाग में अवस्थित रहती है, जब्न कोई रसयुक्त द्रव्य जिहा 
से संयुक्त होता है _ तब उसके अग्रमाग म अवशस्थित रसनेन्द्रिय का उस द्रव्य के साथ 
संयोग हो जाता है और उसके फलस्वरूप उस द्रव्य भें विद्यमान रस के साथ रसनेर्द्रिय का 
संयूक्ततमवायसन्निकर्ष सम्पन्न हो जाता हैं। उस सन्निकर्प के द्वारा रसनेन्द्रिय से 
निह्मास्थित द्रव्य के रख की उपलब्धि होती है । - 


रसन एक जलीय द्रव्य है। यह बात अनुमान से सिद्ध होती है। अनुमान का आकार 
इस प्रकार है-- 


रसनेन्द्रिय जलीय द्रव्य है, क्योंकि वह रस का आश्रय है, जो रख का आश्रय 
होता है वह जरू या जलीय होता दे जैसे सनन्‍्तरा, नारियल आदि के भीतर का जल | 
रसनेन्द्रिय यतः जल के परमाणुवों से निर्मित एक जलीय द्रव्य है अतः उसमें जल के 
सभी विशेष गुण उत्पन्न होते है किन्तु वे अहृष्टवश अनुद्भूत होते है, अतः उन गुणों का 
तथा उनके द्वारा स्वय उसका प्रत्यक्ष नहीं होता | शह्ला होती है कि रस से जलत्व यां 
जलीयत्व का अनुमान नहीं हो सकता क्योंकि वह द्राक्ना, शर्करा आदि पार्थिव द्वृव्य 
में जलत्व का व्यभिचारी है | इसका उत्तर यह है कि उक्त अनुमान में सामान्य रठ 
हेठ नहीं हे किन्ठ॒ बिजातीय रस देतु है | विजातीय रस का अर्थ है वह रस जो परायिव 
द्रव्य में उत्पन्न न होकर केवल जलीय द्रव्य में ही उत्पन्न होता है जिसे अपाकण रस 
कहा जाता है। पायिव द्रव्य का रस पाकज होता है, तेज के विलक्ण संयोग से 
परिवर्तित होता रहता है, परन्दु जछ का रस सदा एकरूप रहता है, वह पाक-तेज 
के संयोग से परिवर्तित नहीं होता । उस अपाकज रस से ही जलूत्व या जलीयत्व का 


अनुमान अभीष्ट हे, अतः उसमें साध्य का व्यभिचार न होने से डक्त अनुमान में 
कोई बाधा नहीं हो सकती | 


पश्न होता हैं. कि रसनेन्द्रिय में रस की उपलब्धि तो होती नहीं तो फिर उसके 
रसाश्रय हे ने में क्‍या प्रमाण ? उत्तर है कि रसनेन्द्रिय में रस की सिद्धि अनुमान प्रमाण' 
से होती है । अचुमान का आकार इस अकार होता है-- 


रसनेन्द्रिय रस का आश्चय हे, क्योंकि वह रूप, रस, स्पर्श, आदि विशेष शु्गों में 
केवल रस का ही आहक है, जो इन गुणों में केवल रस का ही ग्राहक होता है वह रसका 
आश्रय होता हे जैसे मनुष्य के मुख से निकलने बाला छार । कहने का तात्पर्य यह दे किः 
मल॒ष्य के मुख में जन्म तक छार नहीं आता तत्र तक किसी रस का स्वाद नहीं मिलता अत+ 
ठार को रसानुसूति का साधन माना जाता है किन्तु वह सुख सें पड़े रसवद्‌ द्रव्य के रूप 
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आदि का आहक न होकर उसके रसमात्र का ही ग्राहक होता है। तो जैसे छार रसवद्‌ 
द्रव्य के रूप आदि गुणों में अन्य किसी गुण का आहक न होकर रसमात्र का ही ग्राहक 
होने से रस का आश्रय होता है, उसी प्रकार रसनेन्द्रिय भी रसवद्‌ द्रव्य के रूप भादि 
गु्णों में रसमात्र का ही आहक होती है अतः उसे भी रस का आश्रय मानना 
उचित है। 

चक्षु-- 

“चष्टेडनेन इति चक्तुः --जिससे रूप देखा जाता है? चक्तु शब्द की इस व्युत्पत्ति के 
अनुसार चक्तु का यह लक्षण निष्पन्न होता है कि “जो इन्द्रिव रूप की उपलब्धि-प्रत्यक्ष का 
साधन हो? उसे चन्तु कहा जाता है। नेत्र, नयन, छोचन आदि उसी के पर्याय हैं। गन्ध 
की उपलब्धि के साधन प्राण आदि में अतिव्यात्ति के वारणार्थ छक्षुण में रूप का सन्निवेश 
किया गया है | रूप की स्घृति के साधन मन में अतिव्याप्ति के वारणार्थ ज्ञान का सन्नि- 
वेश न कर उपलब्धि का सन्निवेश किया गया है | उसी में पुनः अतिव्याप्ति के बारणार्थ 
साधक का निवेश न कर साधन का निवेश किया गया है । साधन का अर्थ होता है 
करण, अतः उसका सन्निवेश करने से शानसामास्य का साधारण कारण होने से रूप की 
उपलब्धि के कारण मन में होने बाली अतिव्याप्ति का निरास हो जाता है, क्योंकि 
मन रूप की उपलब्धि का असाधारण कारण न होने से उसका करण नहीं होता | रूप के 
साथ चक्तु के संयुक्तसमवाय सन्निकर्ष तथा उस सम्निकंर्ष के घटक घट आदि द्वव्य 
में अतिव्याप्ति के वारणाथ लक्षण में इन्द्रिय का सन्निवेश किया गया हदे। 


चक्तु इन्द्रिय आँख की काछी पुतली के अगले भाग में अवस्थित होती है, इस 
इन्द्रिय में किरण होती है, आँख खुलने पर इस की किरण बाहर निकल कर सम्छुख 
विद्यमान द्रव्य के निकट पहुँच जाती दै। उस किरण द्वारा द्रव्य के साथ चक्ु का 
संयोग सन्निकर्ष तथा द्वव्यगत रूप के साथ चक्कु का संयुक्तसमवाय सन्निकर्ष हो जाता 
है । उनमें पहले सन्निकर्ष-द्वारा द्रव्य की तथा दूसरे सबन्तिकर्षे-द्वारा द्रब्यगत रूप कस 
उपलब्धि होती दे, इस उपलब्धि का साधन होने से चक्छु को इन्द्रिय कहा जाता है। 


चक्तु इन्द्रिय तेज के परमाणुवों से निर्मित एक तैज8 द्ब्य है, उसमें तेज के 
सभी विशेष गुण उत्पन्न होते हैं किन्तु वे सब अद्ृष्वश अड॒दुभूत होते हैं, अतः उन 
गुणों का तथा चक्तु का प्रत्यक्ष नहीं होता। चक्त में तैंजसत्व की सिद्धि अनुमान से 


होती है | अनुमान का आकार इस प्रकार होता दै-- 

चक्तु तैजस दे, क्योंकि वह अपने से संयुक्त द्रव्य के रूप आदि विशेष गुणों में 
केवल रूप का ही आहक होता दे, जो अपने से संयुक्त द्रव्य के रूप आदि गुणों में 
केवल रूप का ही ग्राहक होता है वह तैजल होता है जैसे प्रदीप | 
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स्पर्शोपछव्घिसाधनमिन्द्रियं त्वक , स्वंशरीरव्यापि | तत्तु वायवीयं, रूपा- 
दिपु पद्चसु सध्ये स्पर्शस्येवासित्यव्ज कत्वादू, अद्गसल्लिसलिलशत्याभिव्यल्जक- 
व्यजनवातबत् । 

शब्दोपकूव्धिसाधनमिन्द्रियं श्रोत्रमू । तश्च कर्णशष्कुस्यवच्छिन्नमाकाशमेव, 
न द्रव्यान्तरं झब्द्गुणत्वात्‌ , तद्पि शब्दगुणकं शब्दश्राहकत्वात्‌ ।. यदिन्द्रिय 
छपादिपु पद्च॒सु मध्ये यद्रुणव्यव्जक तत्‌ तद्गुणसंयुक्त॑ यथा चल्लुरादि रूपादि- 
युक्तेम्‌ | शब्द्आराहक॑ च श्रोत्रमू , अतः शब्दगुणकम्‌ । 


त्वकू-- 


त्वकू का दूसरा नाम है स्पर्शन, इसका लक्षुण है--स्पर्श की उपछब्धि का साधन- 
ध्रूत इन्द्रिय | हृ6 लक्षण में स्पर्श का सन्निवेश रूप आदि के आशक चक्तु आदि में 
अतिव्याप्ति के वारणार्थ किया गया है। छक्षुण में ज्ञानसाघक का सन्निवेश न कर 
उपलव्धिसाधन का सन्निवेश करके मन में अतिव्याप्ति का परिहार किया गया है ! 
'र्श के साथ त्वकू के संयुक्तसममबाय सन्निकर्ष तथा उस सन्निकर्ष के घटक द्रव्य में 
पतित्यासि के वारणार्थ छक्षुण में इन्द्रिय का सन्निवेश किया गया है | 


त्वकू इन्द्रिय शरीर के समूचे भाग में रहती है | यह इन्द्रिय वाथु के परमाणुओं ते 


उत्पन्न एक वायवबीय द्रव्य है। इसमें वायवीयत्व की सिद्धि अनुमान प्रमाण से होती 
है । अनुमान का आक्रार हस प्रकार होता है--- 


त्वक्‌ वायवीय है, क्योंकि वह रूप आदि गुणों में केवल स्पर्श का ही आहके है, जो 
»प आदि गुणों में केवछ स्पर्श का ही आहक होता है वह वायवीय होता है जेसे शरीर 
में अवस्थित जलीयभाग के शैत्य की अनुभूति करानेवाली पंखे की हवा | 

श्रोत्न-- 

'अयतेडनेन इति श्रोत्रम-जिससे सुना जाय? श्रोत्र शब्द की इस व्युत्पत्ति के अनुसार 
श्रोत्र का यह लक्षुण फ़लित होता है कि “जो इन्द्रिय शब्द की उपछव्घि का साधन हो! उसे 
थोत्र कहा जाता है। कर्ण, श्रवण आदि उसी के नामान्तर हैं | रूप आदि की उपलब्धि के 
ग़धन चक्तु आदि में अतिव्याप्ति के वारणार्थ लक्षण में शब्द का सम्निवेश किया गया 

। जानसाधक का प्रवेश न कर उपलव्बिसाधन का प्रवेश कर मन में अतिव्यासि का 
परण किया गया है | शब्द के साथ ओजच्र के समवाय सन्निकर्ष में अतिव्यासि के 
नेवारणार्थ छक्षुण में इन्द्रिय का सन्निवेश किया गया है | 

श्रोत्र कोई अन्य द्रव्य नहीं है किन्ठ कर्णशष्कुली से अवच्छिन्न आकाश--कान के 
दें के भीतर का आकाश ही श्रोत्र है। 

5. 


सकभाषा श्श्३ 
सुब्वाद्युपलबव्धिसाधनमिद्रियं मनः, तच्चाणुपरिमाणं हृदयान्तवंर्ति | 
ननु चक्षुरादीन्द्रियसद्भावे कि प्रमाणम्‌ १ उच्यते-अनुमानमेव | तथाहि 
“रूपायुपलब्धयः करणसाध्या:, क्रियात्वालिछदिक्रियावत््‌ । 


प्रश्न होता है कि श्रोत्र को आकाशात्मक मानने में क्‍या प्रमाण है ? उत्तर है कि 
अनुमान प्रभाण | अनुमान का आकार इस प्रकार है-- 


श्रोत्र आकाशात्मक है, क्योंकि वह शब्द का आश्रय है, जो शब्द का आश्रय होता 
'है वह आकाशात्मक होता है जैसे प्रसिद्ध आकाश | यदि पूँछा जाय कि ओज को शब्द 
“का आतथ मानने में क्‍या प्रमाण है ? तो इपका उत्तर यह है कि अनुमान प्रमाण | 
अनुमान का आकार इस प्रकार है-- 


श्ोत्र शब्द का आश्रय है, क्योंकि वह शब्द का ग्राहक है | रूप, रस, गन्घ, स्पर्श 
और शब्द इन गुणों में जो जिस गुण का गआहक होता है वह उस गुण के सज्ञातीय गुण 
का आश्रय होता है। जैसे चक्तु आदि इन्द्रियाँ। तात्पर्य यह है कि जैसे चक्तु आदि 
उन्द्रियां रूप आदि का आहक होने से रूप आदि का आश्रय होती हैं उसी प्रकार शब्द 
का ग्राहक होने से श्रोत्र को भी शब्द का आश्रय मानना उचित है । 


सन-- 

पमनध्यति अनेन इति मनः--जिससे मतन किया ज्ञाय, वाह्य इन्द्रियों से ग्रहण न 
“किये जानेयाल्े गुणों का ग्रहण किया जाय” मनस्‌ शब्द की इस व्युत्पत्ति के अनुसार मन 
का यह लक्षण निष्पन्न होता है कि 'जो इन्द्रिय आत्मा के सुख आदि विशेषगुणों की उप 
-लब्धि का साधन हो! उसे मन कहा जाता है । रूप आदि की उपलब्धि के साधन चक्तु 
आदि में अतिव्यात्ति के वारणाथ लक्षण में सुखादिका सन्निवेश किया गया है| लक्षण में 
उपलब्धिका सन्निवेश न कर 'सुखादिज्ञानसाधनम्‌ इन्द्रियं मन” मन का यदि यह लक्षण 
किया जायगा तो ल्वक्‌ में मत के लक्षण की अतिव्याप्ति होगी | कहने का तात्पर्य यह है कि 
-म्यायमत्र में सुषुसि के समय ज्ञान की उत्यत्ति नहीं मानी जाती अतः उस समय ज्ञान की 
उत्पत्ति के परिहारार्थ जन्यज्ञानमात्र के प्रति त्वक्‌ के साथ मन के संयोग को कारण 
माना जाता है। इस कारण को स्वीकार कर लेने पर सुधुसि के समय शान की उत्तत्ति का 
भय नहीं रह जाता क्‍यों कि उस समय खक को छोड़कर मन पुरीतति नाड़ी में चला 
जाता है अतः उस समय त्वक्‌ के साथ मन का संयोग नहीं रह जाता | लक के साथ 
नमन के संयोग को शानसामान्य का कारण मान लेने से लक भी ज्ञानसामान्य का कारण 
'हो जाता है और इस प्रजार वह सुखादि के ज्ञान का भी कारण हो जाता है, अतः 
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उसमें 'ुखादिशानसाधनम्‌ इन्द्रियं मन मन के इस छक्तण की अतिव्याप्ति प्रसक्त होती 
है | इस अतिव्याप्ति के वारणार्थ लक्षुण में उपलब्धि का सन्निवेश आवश्यक है । 


प्रश्न हो सकता है कि उक्त रीति से व्वक्‌ जब शानसामान्य का कारण होता हे तब 
बह छुखादि की उपलूब्धिका भी कारण होगा, अतः डपलब्धि का सन्निवेश करने पर 
भी त्वक में अतिव्याप्ति का वारण केसे होगा ! इस प्रश्न का उत्तर इस प्रकार दिया जा 
सकता है कि उपलब्धि में उपशब्द का अर्थ है समीप और लब्धि का अर्थ है शव 
अतः लक्षण में उपलब्धि का सन्निवेश करने पर लक्षुण का स्वरूप यह निष्पन्न होता ह्टेक़ि 
जो इन्द्रिय समीप से---अपने सन्निकर्ष से सुखादिं के शान का साधन हो वह मंन है! । 
लक्षुण का यह स्वरूप बन जाने पर त्वक्‌ में उसकी अतिव्यासति नहीं हो सकती क्योंकि 
वह समीप से---अपने सम्निकर्ष से सुखादि के ज्ञान का साधन नहीं होता । 


सुखादि के साथ मन के संयुक्तसमवाय सन्निकप का घटक होने से सुल्लादिका 
आश्रय आत्मा भी सुखादि की उपलब्धि का साधन होता दे अतः उसमे अतिव्याएिं 
के वारणार्थ लक्षण में इन्द्रिय का सन्निवेश किया गया डे | 


मन नित्य तथा परिमाण में अणु होता है। हृदय के भीतर वह अवस्थित रहता है. 
वहीं से आवश्यकतानुसार शरीर के विभिन्‍न भागों में जाता है । 

प्राण, चक्तु आदि इन्द्रियों का विषय के साथ सन्निकर्ष होने पर भी उन सभी 
इन्द्रियों से एक काल में उनके विषयों का भत्यक्ष नहीं होता किन्तु क्रम से होता है, रे 
क्रम की उपपत्ति के लिए ही मन को अणु माना णाता है | मन को अण मानने पर 
तत्तत्‌ इन्द्रिय से उत्पन्न होने वाले प्रत्यक्ष के प्रांत तत्तत्‌ इन्द्रिय के साथ मन के संयोग 
को कारण मान लेने से ज्ञानक्रम की उपर्पा्त हो जाती है, क्‍यों कि अणु मन का विमिले 
स्थानों में स्थित इन्द्रियों के साथ एक काल में सयोग नहीं हो पाता पु 

चकछु आदि इन्द्रियों के सम्बन्ध मे प्रश्न यह होता है कि हन इन्द्रियों का अत्यक्े तोः 
होता नही, तो ।फर इनके अस्तित्व मे क्या प्रमाण है १ और जब इनका अस्तित्व ही: 
अप्रार्माणक दे तब इनके लक्षण आद्‌ बनाने का प्रयास व्यर्थ है। इस प्रश्न का डत्तिर 
यह हे कि चक्ु आदि इन्द्रियो का अस्तित्व अप्रामाणिक नहीं है किन्ठु अनुमान प्रमाण 
से सिद्ध दे । अनुमान का आकार इस प्रकार है--. 

रूप आदि गुणों की उपर्ूव्धयां करणजन्य हैं, क्योंकि वे क्रिया हैं, जो क्रिया होतीं 
है वह करणजन्य होती है जेसे छकड़ी का काटना एक क्रिया है और वह कुठार--फरसा- 
रूप करण से जन्य है । 
__ वार्य्य यह है कि चक्तु आदि इन्द्रियां स्वयं तो अप्रत्यक्ष अवश्य हैं. पर उनसे 
होने वाली रूप आदि की उपलब्धिरूपा क्रिया प्रत्यक्ष है क्योंकि रूप आदि की उपलब्धि' 
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अर्थाः षद्‌ पदार्थों) | ते च द्रत्य-गुण-कर्-सामान्य-विशेष -समवायाः । 
प्रमाणादयों यद्यप्यत्रैवान्तभंवन्ति, तथापि प्रयोजनवशाद्‌ भेदेन कोर्तंनम्‌ !' 


होने पर उसका प्रत्यक्ष अनुभव सभी को होता है, क्योंकि यदि उसका प्रत्यक्ष न होता 
तो मुझे रूप की उपलब्धि हुई, मैंने रूप को देखा? इस प्रकार मनुष्य उस उपलब्धि 
को कैसे प्रकट करता ? क्‍यों कि शब्द से उसी बात को प्रयट ऊिया जाता है जो बात 
शात होती है, अतः रूप आदि की उपलब्धि का जो श्रकरंटोकरण होता है उसके ,अनुरोष 
से यह मानना होगा कि रूप आदि की उपलब्धि होने पर मनुष्य को उसका ज्ञान 
अवश्य होता है। यह ज्ञान प्रत्यक्ष को छोड़कर अन्य नहीं हो सकता क्योंकि अनुमिति,. 
शाव्दबोघ आदि अन्य ज्ञान की सामग्रो उस समय सन्निहित नहीं रहती । उस ज्ञान को 
प्रत्यजुरूप मानने पर उसके होने में कोई चाध। नहीं हो सकती, क्यों।क अत्यक्षु के लिए. 
विषय तथा उसके साथ इन्द्रियसन्निकर्ष की दी अपेद्षा हात॑ है और उस समय रूपादि 
की उपलब्घिरूप विषय तथा उसके साथ मन का संयुक्तसमवायरूपर सन्निकप दोनों 
विद्यमान रहते हैं | इस प्रकार रूप आदि की उयलब्धिरूप क्रिया जन प्रत्यक्षुसिद्ध है तब- 
उस क्रिया से उसके करण का अनुमान करने में कोई बाघा नहीं हो सकती | 

इस प्रकार रूप आदि की उपलब्धि से उसके करणरूप में जिसका अनुमान होता 
है उसी को चज्कु आदि इन्द्रिय कहा जाता है। चक्षु आदि इन्द्रियों का अस्तित्व जब्न* 
इस प्रकार प्रमाणसिद्ध है तथ उसके लक्षुण आदि बताने का जो प्रयाघ किया गया है 
वह उचित ही है। 

अर्थ--- | 

अर्थ शब्द से अमिमत हैं वेशेषिक दर्शन में वर्णित छः भाव पदार्थ, और वे हैं द्रव्य, . 
गुण, कम, सामान्य, विशेष तथा समवाय। 

अर्थ शब्द की यह व्याख्या तकभाषाकार की अपनी स्वचन्त्र व्याख्या है) न्याय 
तथा वेशेषिक दर्शन में अर्थ शब्द की जो व्याख्या की गई है, उससे इस व्याख्या का 
स्पष्ट मेल नहीं जान पढ़ता | 

न्यायद्शन में अर्थ शब्द से इन्द्रियार्थ को अहण किया गया है, जैसे 

गन्धरसरूपस्पशं शव्दाः पथिव्यादियुणास्तदर्था; | 
नया. सू. १, १. १५.। 


इश सूत्र में 'तदर्था?' का अर्थ दे इन्द्रियार्था/ | इसके अनुसार आत्मा, शरीर 
आदि बारह प्रमेयों में अर्थ शब्द से जिस प्रमेय का प्रतिपादन किया गया है वह इन्द्रियार्थ-- 
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/ २ ः ढ़ पे बे 
-रूप है | इच्द्रियार्थ पाँच हैं, गन्ध, रस, रूप, स्पर्श और शब्द | कक 538 78 के 
तेज, वायु और आकाश इन पाँच मूलद्रव्यों के विशेषगुण हैं। इस प्रकार नया 
अनुसार अर्थ शब्द का अर्थ है गन्ध आदि गुण | 


वैशेबिक दर्शन में अर्थ शब्द का संकेत द्रव्य, गुण और कर्म इन तीन: परदीर्शी है 
किया गया है। अतः डस दर्शन के अनुसार अर्थशब्द का आर्थ है द्रव्य, 27 
न्औौर कम | े 
त्वभाषाकार ने अर्थशब्द के इन दोनों अर्थों का परिव्याग कर उत्का अथ किया 
“वैशेषिक सूत्र में वर्णित द्रव्य आदि छः भावात्मक पदार्थ | आज्लिप होता है कि ५०08 
कार की यह व्याख्या डचित नहीं है क्‍यों कि जब न्यायदर्शन के बारह प्रमेयों की 
व्याख्या की जा रही है तब अर्थशब्द से उन्हीं प्रमेयों को ग्रहण करना उचित है जो 
इस शब्द से न्यायसूतरकार को अभीष्ट हैं| इसके उत्तर में केवछ एक यही बात कही 
जा सकती है हि 'तकंभाषा? न्याय और वैंशेषिक दशनों का 'प्रकरणग्रन्थ! है | इस 
लिये इसमें दोनों दर्शनों में स्वीकृत पदार्थों का वर्णन आवश्यक है, अतः न्‍्यायदशन के 
प्रमाण आदि सोलह पदार्थों के वर्णन के साथ वैशेषिक के द्रव्य आदि छः पदार्थी की 
भी वर्णन करने के देतु ग्रन्थकार ने अर्थशब्द के गर्म में उनका भी सन्निवेश कर लिया 
'है। इस प्रकार अर्थशब्द से द्रव्य आदि छः पदार्थों को ग्रहण करने से अर्थशब्द-द्वा् 
वैशेषिकदर्शन में अर्थशब्द से अभिमत द्रव्य, गुण और कर्म का स्वतन्त्र रूप से वर्था 
न्यायदर्शन में अर्थशब्द से विवक्षित गन्ध आदि इच्द्रिया्थों का शुण के मथ 
-संग्रह हो जाने से इस व्याख्या का न्याय और वेशेषिक दर्शन में की गयी अर्थशब्द की 
उपयुक्त दोनों व्याख्यावों से सामझस्य बैठ जाता है | 
न्यायभाष्यकार-- 


वाह््यायन ने प्रमेयविभाजक सूत्र ( नया. द. १, १, £ ) के भाष्य में चैशेषिक" 
दर्शन के द्रव्य आदि छुः पदार्थों को भी प्रमेय के रूप में स्वीकृत किया है कि्ठ 
आध्या आदि चारह प्रमेयों के तत्त्वज्ञान से मोत्ष और उनके मिथ्याशान से संवार 
उदय होने के कारण उनके ही प्रतिपादन के औचित्य का समर्थन किया है । वहाँ 
का भाष्य इस प्रकार है--- 

'अल्त्यन्यद॒पि द्व्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवायाः प्रमेयम्‌ , तद्मेदेन चापरिससखवेयरम | 
अस्य तु तत्त्वज्ञानादपवर्गों मिथ्याज्ञानात्‌ संसार इत्यत एतदुपदिष्टं विशेषेणेति! | 

आत्मा आदि बारह प्रमेयों से भिन्‍न भी प्रमेय हैं जैसे द्रव्य, गुण, कम, सामार्ति, 
-विशेष तथा समवाय | यदि उनके अवान्तस्मेद पर दृष्टि डाली जाय तो उनकी 
कोई निश्चित संख्या हो ही नहीं सकती, तो फिर इस प्रकार अनन्त प्रमेय के होते इये 


तक॑भाषा र३७: 


भी न्यायसूत्रकार ने आत्मा आदि केवल बारह प्रमेयों का ही जो विशेष रूप से प्रति- 
पादन किया है वह इसलिए कि उन प्रमेयों के तत्त्वज्ञान से मोक्ष की सिद्धि एवं उनके- 
मिथ्याशान से संसार की अनुबृत्ति होती है और न्यायसूत्र की रचना ऐसे ही पदायों 
का, जिनके तत्त्वशान से मोक्ष और मिथ्याज्ञान से संसार होता है, प्रतिपादन करने के 
लिये हुई है, न कि जो कुछ प्रमाणसिद्ध है उस सब्र का प्रतिपादन करने के छिये 
हुई है। 

प्रश्न होता हे कि जब अर्थशब्द की व्याख्या के सन्दर्भ में द्रव्य आदि छु पदार्थों 
का प्रतिपादन करना ही है तो उन्हीं पदार्थों में न्यायदर्शन के प्रमाण आदि सोलह 
पदार्थों का भी अन्तमाँव होने के कारण उनके प्रथक्‌ प्रतिपादन की क्या आवश्यकता 
है / उत्तर यह है कि प्रमाण आदि पदार्थों के ज्ञान का कुछ विशेष प्रयोगनन है अतः 
उन पदार्थों का विशेष परिचय देने के द्ेतु उनका पुथक प्रतिपादन आवश्यक है | 

न्यायदर्शन के प्रथमसूत्र के अवतरणभाष्य में भी इस आशयका प्रश्न उठा कर 
उसका समाधान प्रष्तुत किया गया हे जो इस प्रकार है-- 

संशयादीना धथगू वचनमनथंकम्‌, संशयादयो यथासम्भवं प्रमाणेषु प्मेयेघु. 
चास्तर्भवन्तो न व्यतिर्च्यन्त इति | सत्यमेतत्‌, इमास्तु चतल्लो विद्या: प्रृथकप्रस्थाना 
प्राणभ्वामनुअहायोपदिश्यन्ते | यासां चत॒र्थीयमान्वीक्षिकी न्‍्यायविद्या | तस्याः पुथक - 
प्रस्थानाः संशयादयः पदार्था:। तेषां इथगृव चनमन्तरेणाध्यात्मविद्यामात्रमियं स्याद्‌ यथोप- 
निषद्‌३ । तस्मात्‌ संशयादिभिः पदार्थः प्रथक्‌ प्रस्थाप्यते? 


इस भाष्यग्रन्थ का आशय यह है कि न्यायदर्शन के प्रथम सूत्र में प्रमाण, प्रमेय,. 
संशय, प्रयोजन आदि जिन सोलह पदार्थों का निर्देश किया गया है उनमें संशय आदि 
पदार्थों का धमावेश यथासम्भव प्रमाण या प्रमेय में हो जाता है अतः आपाततः यह- 
प्रतीव होता है कि प्रमाण और प्रमेय के अन्तर्गत ही उन पदार्थों का प्रतिपादन करना 
उचित है। स्वतन्च्र रूप से उनका प्रतिपादन निरर्थक है | फिर भी विचार करने पर 
उनके ख्वतन्त्र प्रांतपादुन का औचित्य और सार्थक्य सिद्ध होता है। जैसे नीतिशाज्त्र में. 
चार विद्यावों का वर्णन किया गया है-- 

आन्वीक्षिकी, च्रयी, वार्ता दण्डनीतिश्र शाश्वती | 


आन्वीक्षिकी का अर्थ हे अनुमानविद्या-न्यायविद्या । इस विद्या के अध्ययन से 
पदार्थ की परीक्षा करने की प्रणाछो का परिशञान होता है। मनुष्य प्रत्यक्ष अथवा शब 
जिस वस्तु की जानकारी प्रास॒ करता है, न्यायविद्या के सहारे वह उस बस्वु के 
याथातथ्य की परीक्षा कर उसके सम्बन्ध में एक निश्चित घारणा बना सकता है. और 
तदनुसार उसे व्यवहारत्षेत्र में उपस्थित कर सकता है। 


श्८ त्कभाषा 


वयी का अर्थ है वेदबयी--ऋग्‌, यजुः और सम । यह समस्त शान-विश्वर्की 
भाण्डागार है | प्रेंय और अेय--भोग और मोक्ष के जिन साधनों का शान किये अर 
्रमाण से नहीं होता उनका शान हए चयी से ही सम्पन्न होता है । 

वार्ता का अर्थ है अर्थशात्र | इसमें कृपि, शिक्, वाणिज्य, भेपज्य आदि जीविकी“ 
पर्यन के सभी खोलों का विशद वर्णन होता है। सुखी और समृद्ध जीवन ब्यवीें 
करने के लिये इस विद्या का अध्ययन आवश्यक होता है । 


दण्डनीति मा अर्थ है राजनीति | इसमें राज्य--शासन के सभी अझ्ढीं का वेर्गन 
होता है, राष्ट्र और समाज की सुब्यवस्था एवं सुनियोजित प्रगति के लिये इसी 
अध्ययन आवश्यक होता है। य 

इस प्रकार यह चारों विद्यायें ठंतार की सम्पूर्ण मानव जञाति के कल्यागार्थ अ्धः 
यन-अध्यापन में परिण्हीत हैं | 


यह निर्विवाद है कि विद्या का भेद प्रस्थान मेद--प्रतिपाथ विषय के भेद पर निर्भर 
है | प्रतिपाद्य विषयों में यदि भेद न हो तो विद्यावों में भेद नहीं हो सकता | 
आम्बीक्षिकी विद्या भी एक स्वतन्त्र विद्या तभी हो सकती है जब उसमें कुछ ऐसे 
“विषयों का प्रतिषादन हो जिनका प्रतिफदन अन्य विद्यावों में न किया गया हो, और 
यदि किया भी गया हो तो उनमें उनकी प्रधानता ने हो। न्यायदर्शन में मरना 
अथवा अमेय में अन्तर्माव होते हुए भी उंशय आदि पदार्थों का धरथक्‌ उल्लेख के 
यही बात सूचित की गयी दे कि संशय आदि पदार्थ न्यायविद्या के प्रधान प्रतिपार्य हँ। 
उनका विशेष रूप से प्रतिपादन करने के कारण ही यह एक स्वत्त्र विद्या है। 
यदि यह विद्या इन पदार्थों का प्रतिपादन न कर आत्मा आदि प्रमेयों के प्रतिपादन में 
ही व्यापत होगी तो उपनिपदों के समान यह केवछ अध्यात्मबिद्या हो जायगी, और 
उस स्थिति में उसका अन्तर्भाव त्रयी में हो जायगा, वह एक चौथी स्वतन्त्र विदीर्ये 
हो पकेगी | 


हा तकंभापाकार्‌ का यह कथन कि प्रमाण आदि सोलह पदार्थों का अन्तर्भाव यंथवि 
अशेषिक के द्रव्य आदि छः पदायों में ही हो जाता है फिर मी एक विशेष प्रयोजत ते 
उनका धयक्‌ प्रतिदादन किया गया है, उक्त भाष्य से ही प्रेरित जान पढ़ता दें | 
उक्त भाष्य के अनुसार इत कथन का भी यही ताथ्प॑ प्रतीत होता है कि द्रव्य आदि 
छः पदार्थों से अन्तर्भाव होने के कारण प्रमाण आदि पदार्थों का प्रतिपादन यदि उन्ही 
के अन्तगत किया जाया तो न्यायदर्शन वैशेषिकद््शन से भिन्‍न एक स्वतस्त्र दर्शन 
से ही सकेगा | अतः उसके स्वृतन्तद्शनत्त के रक्षार्थ उसमें प्रमाण आदि पदार्थों 
का प्रथक्‌ प्रतिपादन किया गया | 


तकंभाषा श्३६ 


तत्र समवायिकारणं द्रव्यम्‌, गुणाश्रतों वा। तानि च द्र॒व्याणि पृथिज्यप्ते- 
जोवायवाकाशकालदिगात्ममनांधि नवैव । 


उक्त छः पदार्थों में द्रव्य का लक्षग है समत्रायिकारणत्व | नो किसी कार्य का सम- 
वायिकारण होता है उसे द्रव्य कहा जाता है। इस लक्षुण में से यदि समवायि पंद को 
हटा दिया जाय तो कारणस्वमात्र ही शेष चचेगा और यदि उतने को ही द्रच्य का लक्षुण 
माना जायगा तो गुण, कर्म आदि में अतिव्याप्ति होगी क्योंकि वे भी असमवायिकरण 
तथा निमित्तकारण होते हैं, जेसे तन्तु का रूप पठरूप का तथा कर्म संयोग-विभाग का 
असम्रवायिकरण और अपने प्रत्यक्ष का निमित्तकारण होता है। इसी प्रकार उक्त लक्षण 
श्र से कारणत्व को हटा कर यदि समवायित्रमात्र को द्रव्य का लक्षण माना जायगा तो 
जसकी भी गुण आदि में अतिव्याप्ति होगी क्योंकि उसमें भी जाति का समवायित्व 
शहता है । 
इस रूच्षण में कारणत्व का प्रवेश होने से गौरव होता है अतः दूसरा लघु लक्षण 
खताया गया शुणाश्रयत्व | जो समवाय सम्बन्ध से गुण का आश्रय हो वह द्रव्य है। यह 
दूसरा लक्षुण अनित्य द्वव्यों में उनकी उत्पत्ति के समय अव्याप्त हो जाता है क्योंकि 
वे द्रव्य अपने गुणों का कारण होते हैं. और कारण को अपने कार्य की उसत्ति के पूर्व 
“विद्यमान होना आवश्यक होता है। अनित्य द्रव्य अपनी उत्पत्ति के पूर्व विद्यमान नहीं 
होते अतः उनकी उत्पत्ति के समय उनमें गुण की उत्तत्ति न हो सकने से उस सम्रय वे 
निर्गुंण होते हैं | इस लिए गुणाश्रयत्व का अर्थ करना होगा प्रतियोगिव्यधिकरणगुणाभाव- 
-शुन्यत्व | उतका अर्थ है जिपमें गुगामाव भनने प्रतियोगी गुणका व्यधिकरण होकर न रहे 
वह द्रव्य है। अब अनित्य द्वव्यों में उनकी. उत्पत्ति के समय भी इस लक्षण को अव्याप्ति 
न होगी क्यों कि उस-सम्य-उनमें यद्यपि गुणाभाव रहता है पर प्रतियोगिव्यघिक (ण होकर 
महीं रहता क्‍यों कि उन्हीं द्वव्यों में दूसरे तीसरे क्षण गुण भी रहता है। हाँ, यदि कोई 
ऐसा भी द्रव्य हो जो कारणवश अपनी उत्पत्ति के दूसरे ही क्षण नष्ट हो जाय तो 
उसमें गुण का उदय न हो सकने के कारण उसमें प्रतियोगिव्यघिकरण गुणाभाव रह 
जायगा अतः उसमें प्रतियोगिव्यघिकरण गुणाभावश्त्यत्व के अर्थ में भी गुताश्रयत्व 
अव्याप्त हो जायगा | इस लिए द्रव्य का लक्षण होगा द्रव्यत्व जाति, जिसमें द्रज्यत्व रहे 
वह द्रव्य है । इस तीसरे लक्षण को संकेतित करने के लिए ही ऊपर के दोनों छक्षुणों का 
उल्लेख किया गया है क्‍यों कि द्रव्यत्व जाति की सिद्धि समवायिकारणता के अवच्छेदक 
रूप में करनी होती है और वह सम्पूर्ण द्रव्यों में गुणात्मक कार्य की दृष्टि से ही सम्भा- 
-वित है, अतः द्रव्य को सम्रतरायिकरण और गुणाश्रय कहने से उसमें संयोग आदि गुणों 
की समवायिकारणता का और उसके अत्रच्छेदकरूप में द्वव्यत्व जाति का ध्यान 


२४० तकंमाष। 


आ जाता है। इस प्रकार उन दोनों छक्षुणों से इस तीसरे लक्षण का संकेत हो जाने हें 
इस तीसर रूक्षण के अतिपादन में ही ग्रन्यकार का अभिप्राय प्रतीत होता है | 

द्रव्यभेद्‌-- 

द्रव्य क कुल नव भद्‌ हँ--प्रूथिवी जछ, तेज, वायु, आकाश, काल, दि, 
आत्मा ओर मन । अन्थकार ने 'द्रव्याण नवैब? कह कर दो बातों की ओर संकेत किया 
है । नव शब्द के द्वारा यह संकेत किया गया प्रतीत होता है कि मूल द्वव्यों की संख्या 
नव अवश्य है, इसलिये इन शज्लावों के लिये कोई अवसर नहीं रह जाता कि शब्द 
वायु का हा गुण हे आकाश नाथ का उसका कोई अतिरिक्त आश्रय नहीं हे । जन्य 
पदाथ ही काल हैं, उनसे [भन्न काल नाम का कोई स्वृतन्त्र द्वव्य नहीं है । मूर्त द्रव्य ही 
द्क्‌ हैं, उनसे भिन्न दिकू नाम का कोई स्वतन्त्र द्रव्य नहीं है। देह आदि ही ज्ञान भांद 
गुणी क आश्रय है, आत्मा नाम का कोई अतिरक्त द्वव्य नहीं हैं। वायु के परमाणु ही 
मन हैं, मन नाम का कोई स्वृतन्त्र द्रव्य नहीं है | 


एव शब्द से यह संकेत किया गया जान पढ़ता है कि द्रव्य प्रथिवी आदि के रूप में 
नव ही हैं। इन नवों से इरथक्‌ तम आंद्‌ के रूप में किसी अतिरिक्त द्वव्य की संचा 
नहीं है । 

तम के विबय में सीमांसकसत-- 


मीमांसादर्शन में तम--अन्धकार को एक स्वृतन्त्र द्रव्य माना गया है और उ0 
मान्यता के समर्थन में यह युक्ति दी गई है कि तम नीछ और गतिशील दिखाई देता दे। 
नीलर दिखने से उसे छथिंवा म॑ समाविष्ट नही किया जा सकता क्‍योंकि प्रथिवी में गन्ध 
होता हे और तम निर्गन्‍्ध होता ह। निर्गन्ध होते हुये गतिशील होने के कारण उसे 
तेज, वायु अथवा मन में समाविष्ट नहीं किया जा सकता क्‍योंकि ये द्रव्य नी नहीं 
दिखते और तम नीलऊ दिखाई देता है | नीछ दिखने से उसे नील दिखने वाले आकाश 
में नहीं समाविष्ट किया जा सकता क्योंकि आकाश कमी गतिशौछ नहीं दिखाई देता है 
और तम तो गतिशीछ दिखाई देता है । काछ, दिकू और आत्मा में भी उसे समावि् 
नहीं किया जा सकता क्योंकि ये द्रव्य कभी नी या गरांवशील नहीं दिखाई देते 
किन्तु तम तो नील और गतिशील दिखाई देता है | इस प्रकार नील और गतिशील 
दिखाई देने से यह सिद्ध होता है कि तम एक दुशवां द्वव्य है। मीमांसकों की इस 
मान्यता का प्रतिपादन करने वाछा यह श्छोक दुर्शन के अचध्येतावों में अत्यन्त 
प्रसिद्ध है-- ह 
तमः खड़ चर्ूं नील परापरविभागवत्‌ | 
प्रसिद्धद्व्यवेधर्म्धान्नविभ्यो - भेचुमहति || 
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तम में गति होती है, नील रू होता है। तम की उत्पत्त क्रम से होती है, 
दूर तथा समीप के स्थानों में होती हे | अतः उप्रमें कालक्ृत तथा दिकुकृत परत्व और 
अपरत्व रहता है। तम एक स्थान से विभक्त होकर दूसरे स्थान से संयुक्त होता दिखाई 
देता है अतः उसमें संयोग और विभाग भी होता है । छोटे, बड़े स्थानों में तम छोटा 
और बड़ा दिखाई देता है अतः उसमें कई प्रकार का परिमाण भी होता है। मिन्‍न भिन्न 
स्थानों में भिन्न मिन्न दिखाई पड़ने से उसमें विभिन्न संख्यायें भी होती हैं। एक स्थान 
का तम दूसरे स्थान के तम से प्रथह्‌ दिखाई देता है अतः उससें प्रथक्त्व भी है। इस 
प्रकार जाति और गुणों का आश्रय होने और उक्त रीति से प्रथिवी आदि प्रसिद्ध नव 
द्रब्यों से विलक्षुण होने से वह एक विजातीय स्वतन्त्र द्रव्य है । 

नेयायिकमत -- 

तम के विषय में न्‍्यायदर्शन का अभिमत यह है कि नीरूू और गतिशील दिखाई 
देने से तम का द्रव्य नहीं माना जा सकता क्योंकि जो द्रव्य नहीं होता वह भी कभी 
कभी नी और गतिशील दिखाई देता है, जेसे कबूतर के उड़ते समय उसके 
गत्ते का रद्ग | यदि यह कहा जाय कि नील और गतिशील दिखाई देने से ठम में द्रव्यत्व 
का अनुमान अभीष्ट नहीं है किन्तु नील रूप और गति से द्र॒व्यत्व का अनुमान अभीष्ट 
है और इस अनुमान में कोई बाधा नहीं हो सकती, क्योंकि नील्रूप और गति में 
कहीं भी द्रव्यत्व का व्यभिचार नहीं है, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि तम में नीलरूप और 
गति का होना सिद्ध नहीं है | यदि यह कहा जाय कि तम में नीलरूप और गति का 
प्रत्यक्ष दर्शन होता है और उसके अनन्तर 'तम अनीछ और निश्चल होता है? इस 
प्रकार की बाधक प्रतीति का उदय कदापि न होने से वह प्रमा है, अतः उस प्रमात्मक 
दर्शन से तम में नीलरूप और गति की सिद्धि होने से नीलरूप और गति से तम में 
द्रव्यत्व को अनुमान निष्पन्न हो सकता है, तो यह भी ठीक नहीं है, क्योंकि बाघक 
प्रतीति के अनुदयमात्र से किसी प्रतीति को प्रमात्मक नहीं माना जा सकता, कारण 
कि यदि ऐसा माना जायगा तो “आकाश नील है? इस प्रतीति के अनन्तर “आकाश 
नील नहीं दे! इस बाधक प्रतीति का उदय न होने से आकाश में नील्त्व की प्रतीति 
भी प्रमा हो जायगी और फिर उसके बल से आकाश- में भी नील्त्व की सिद्धि हो जायगी, 
अतः किसी धर्मी में किसी घर्म की प्रतीति को प्रमात्मक तभी माना जा सकता है 
जन्न उस धर्मी में उस घ॒र्म का अस्तित्व किसी अन्य प्रमाण से सिद्ध हो | तम में नीलरूप 
और गति किसी अन्य प्रमाण से सिद्ध नहीं है अतः उसमें नीलरूप और गति के दर्शन 
का प्रमात्व सिद्ध नहीं है, तो फिर उक्त दर्शन में प्रमात्त और अप्रमात्व जब सन्दिग्ध 
है तब उसके बल से तम में नीलरूप और गति की सिद्धि किस प्रकार हो सकती है १ 
और जच्र उसमें नीरूूप और गति का होना सिद्ध नहीं हे तब्र उसके आधार पर 

५६ 


२४२ तकभाषा 


[ अथपु निरूपणीयेपु प्रथमस्ये द्रव्यपदार्थस्य प्रप्नद्गप्राप्तत्य नवविवस्य 
भेदान्निरुपयितुमिच्छन्‌ क्रमप्राप्तां पृथियीं छक्षयति । ] 
तत्र॒पृथिवीत्वसामान्यवती पृथिवी। काडिन्यकोमत्वाद्यवववर्सयोग- 
विशेषेण युक्ता, ध्राण-शरीर-मृत्पिण्ड-पापाण-बृक्षादिलव्पा, रूप-रस-गन्ध- 
स्पश-संख्या-परिमाण-पृथक्त्व-संयोग-विभाग-परत्व-अपरत-गुरुत्व-द्रवत्व- 
संस्कारवती | सा च द्विविधा नित्या$नित्या च। नित्या परमाणुरूपा झनित्या 
च्‌ कायरूपा। द्विविधायाः पथिव्या रूप-रप-गन्ध-स्प्शञा-अनित्याः 
पाकज़ाश्व । पाकस्तु तेज)संयोगः, तेन पृथिव्याः पूवरूपादयों नश्यन्त्यन्ये जन्यन्त 
इति पाकज[$ । 
तम में द्रव्यत्य का अनुमान किस प्रकार हो सकता है! अतः तम के विषय में न्याय- 
दशन की सुनिश्चित मान्यता यह है कि तम कोई द्रव्य नहीं है. किन्तु तेज का अभाव 
ही तम है, क्‍योंकि जिस स्थान में जिस समय तेज नहीं होता उसी समय उस स्थान में 
तम की प्रतीति होती है। यदि यह शड्ढ हो कि यही क्यों न माना जाय कि तम्त 
ही द्रव्य है और उप्का अमाव ही तेज है, तो यह ठीक नहीं हे, क्योंकि उष्ण स्पर्श 
के आश्रयरुप में तेज् को द्रव्य मानना अनिवार्य है किन्तु तम को द्रव्य मानने में ऐसी 
कोई प्रबल युक्ति नहीं है अतः उसे तेज का अभाव मानने में कोई बाधा नहीं है । इसके 
अतिरिक्त तम को द्रव्य मानने में गौरव भी है, क्योंकि तेज का समिधान होने पर उप्तकी 
निवृत्ति होने के कारण उसे नित्य द्रव्य न मान कर जन्य द्रव्य ही मानना होगा, और 
उस स्थिति में उसके प्रागभाव, ध्यंस तथा अनन्त अवयबों को कहरना आवश्यक हो 
जाने के कारण गौरव का होना अनिवार्य है | इस प्रकार जत्र यह सिद्ध हो जाता है कि 
तेज का अभाव ही तम है तब यह निर्विवाद रूप से स्वीकार्य है कि उसमें मौछूझूप 
और गति का होना सम्भव नहीं है अतः उसप्रें नीलूूप और गति का दर्शन 
अप्रात्मक है | 
इस विषय की प्रामाणिक जानकारी के लिये न्यायदर्शन, वात्स्यायनभाष्य १, २, 
४६, तथा वैशेषिकदर्शन ५, २, १६-२० का अवछोकन उपयोगी हो सकता है | 
कुछ छोगों ने शब्द और सुवर्ण को द्रव्य मान कर द्विव्याणि नवेब! का निराकरण 
करना चाहा है, पर न्यायमत में शब्द को आकाश का विशेषगुण तथा छुवर्ण को तेज 
का प्रभेद मान कर 'द्रव्याणि नवैव” सिद्धान्त की रक्षा की गई है, विस्तार के भय से 
इस विषय को विशेष चर्चा यहाँ नहीं की जा सकती | 
पृथिवी-- ।$ 
उपयुक्त नव द्वब्यों में इथिवी का लक्षण है प्रथिवीत्व जाति। यह जाति जिसमें 
: रहती है उसे प्थिवी कहा जाता है। इस जाति की सिद्धि ग्रन्थ की समवायिकारणता 
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के अबच्छेदकरूप सें अनुमान प्रमाण से सम्पन्न होती है। अनुमान का प्रयोग इस प्रकार 
होता है-- 


गन्धसमवायिक्रारणता किश्विद्ध्मावच्छिन्ना, कारणताखातू , या या कारणता सा 
विश्विद्धर्मातच्छिता तन्त॒ुनिष्ठपटकारणतावत्‌ू-गन्घ की समवाविज्ञारणता किसी घर्म से 
अवच्छिन्न--नियन्त्रित है, क्‍योंकि वह कारणता है, जो जो कारणता होती है वह सत्र 
किसी धर्म से अत्रच्छिन्न होती है जेसे तन्तु में पट की कारणता तन्तुत्व से अवच्छिन् 
होती है । इस अनुमान से गन्ध की सम्रवायिक्रारणता के अवच्छेद्करूप में पृथिवीत्व 
की सिद्धि होती है। आशय यह है कि गन्घ की उत्पत्ति प्थिवी में होती है, प्रथिबी 
से भिन्न भें नहीं होती, अतः समवाय सम्बन्ध से गन्ब के प्रति प्रथिवी को तादातम्य 
सम्बन्ध से कारण माना जाता है इस प्रकार ग़न्ध को समवायिक्रारणता सम्पूर्ण छ्थिवी में 
रहती है और एथिबी से भिन्न में नहीं रहती, अतः वह कारणता जिप्त धर्म से अवच्छिन्न- 
नियन्त्रित होगी वह धर्म मी सम्पूर्ण पृथित्री में रहेगा और प्रथित्री से भिन्न में न रहेगा | 
उक्त अनुप्ानद्वारा गन्ध की सम्वायिक्रारणता ऐसे जिस धर्म से अवच्छिन्न सिद्ध होती हे 
उसका नाम है पथिवीत्व | उस धर्म को जातिस्वरूप मानने में कोई बाधक न होने से उसे 
जाति माना जाता है। यह प्रथिवीत्व जाति ही प्रथिवी का लक्षण है। 


प्थिव्री के कठिन कोमल आदि कई भेद होते हैं । जित् प्थिव्री के अवयवों का 
संयोग दृढ़ होता है वह कठिन होती है और जिस प्थिवी के अवयवों का संयोग 
शिथिल होता है वढ़ कोमल होती है । 

पुथिवी के अनेक स्वरूप होते हैँ--प्राण, शरीर, मृत्पिण्ड, पाषाण, वक्त आदि | 
न्याय के अन्य ग्रस्थों में पथिवी के इन समी रूपों को तीन वर्गों में विभक्त किया 
गया दै--शरीर, इन्द्रिय और विषय | मनुष्य, पशु, पक्ती, कीट, पतड़, वनस्पति आदि 
का समावेश शरीर र्ग में, धराण का समावेश इन्द्रियरर्ग सें, सत्िण्ड, पाधाण आदि का 
समावेश विषयवर्ग में किया जाता है । | 

पुथिवी में चौद॒ह गुण होते हैं--रूप, रस, गन्घ, स्पर्श, संख्या, परिमाण, एथकत्व, 
संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, ग़ुरुत्व, द्रवत्व और संस्कार (वेग तथा स्थितिस्थापक) | 

पुथिवी के मुख्य भेद दो हैं, नित्य एथिवी और अनित्य पथिवी । जो उथिवी परमारु- 
रूप होती है वह नित्य होती है और जो परमाणुओं के संयोग से उत्पन्न होती है वह 
अनित्प होती दे । अनित्य प्रथिवी, के भी दो भेद होते हैं अशु और महत्‌ । जो प्रुथिवी 
दो परमाणुों के संयोग से उत्पन्न होती है जिसे दयणुक कहा जाता हे वह जसु 
होती है । तीन छत्यगुकों के संयोग से जो पथिवी उत्पन्न होती है जिसे चुटिया 
खसरेरु कहा जाता है वह तथा उससे बढ़ी समस्त प्रथिवी महत्‌ होती है | 


श्ड्ड तर्कभाषाः 


नित्य और अनित्य दोनों प्रकार की पृथिवी में रहने वाले रूप, रछ, गन्ध और 
स्पर्श अनित्य तथा पाकज होते हैं | पाकज का अर्थ है पाक से उत्पन्न होने बाला, 
और पाक का अर्थ है तेज का विलक्षुण संयोग | इस विलक्षृण तेज;संयोगरूप पार्क 
से पथिवी के पूर्ववर्तों रूप, रख, गन्ध और स्पर्श का नाश हो जाता है और उनकेः 
बदले नये रूप, रस, गरन्ध और स्पर्श की उत्पत्ति होती है, इस अ्रकार जो रूप आदि 
गुण पाक से उत्पन्न होते हूँ उन्हें पाक कहा नाता द्दे। 
आम का कच्चा फल जिसका रूप हरा, रस खट्टा, गरग्ध--अव्यक्त सुरभि और 
स्पर्श कठोर होता है, वही सूर्य के आतप का चिरसम्पर्क पाकर जब पक जाता है. तब 
उसके हरे रूप का नाश होकर उसके बदले छाऊू या पीले रूप की डथ्त्ति होती है,, 
खंद्टे रस का नाश होकर उसके बदले मधुर रस की उत्पत्ति होती है, अव्यक्त सुरभि. 
गन्ध का नाश होकर उसके बदले व्यक्त सुरभि गन्ध की उत्पत्ति होती है। पके आम कें: 
ये रूप, रत, गन्ध और स्पर्श सूर्यातपसम्पर्करूप शक से जनित होने के कारण पाकज: 
कहे जाते हैं | 
गाय हरी घास, सूखा भूसा आदि खाती है, पेट में पहुँचने पर उसको जठरार्नि 
के सम्पर्व से ये वस्तुयें दू2 कर परमाणुरूप में परिवर्तित हो जाती हैं, फिर उन्हीं 
परमाणुवों से गोबर, रक्त, मांस, दुग्ध आदि की उत्पत्ति होती है। इन वस्तुओं के 
रूप,-रस, यन्घ और स्पर्श घास-भूसे आदि के रूप, रस, गव्ध और स्पर्श से अध्यन्त 
विष्दृश होते हैँ, इन गुणों का यह अवूभुत परिवर्तन गाय की जठरागरिनि के सम्पकरूपः 
पाक से ही सम्पन्त होता है | 
, मिद्दी का कच्चा घड़ा भांवे में पढ़कर अग्नि के तीज्र संयोग से जब पक जाता हे 
तब उसके पहले के रूप, रस, गन्ध और स्पर्श पूर्णहूपेण परिवर्तित दो जाते हैं | 
धान, गेहूँ आदि के बीज जब खेत की मिट्टी में वो. दिये जाते हैं तब मिट्टी के. 
भीतर की गर्मी पाकर हट जाते हैं, हूटे बीज के परमाणुवों के बीजावस्या के. 
रूप, रस, गन्ध और स्पर्श नष्ट हो जाते हैं, उसके स्थान में नये रूप, रस, गन्ध और: 
स्पर्श की उत्पत्ति हो जाती है, इन नये गुणों से युक्त बीजावयबों से अक्लुर का उदय 
होता है। बीजायबर्यों के गुणों का यह विचित्र परिवर्तन मिट्टी के भीतर की गर्मी की देन: 
है, मिट्टी के अन्तःस्थित तेज के सम्पर्क का फल है, सच्चे अर्थ में पाकज है। 
इस प्रकार संसार के सम्पूर्ण पार्थिवद्रव्य पर पाक का प्रमाव झुव्यक्त है| 
पीछुपाक और पिठर॒पाक-- 


पाक के विषय में वैशेपिकदर्शन और न्यायद््शन की मान्यताओं में भेद है 
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अैशे पिकद्श | [3] रु ् 
नव न पीछ॒ग़क का समर्थक है और न्यायदर्शन प्रिठरपाक का | पीछुपाक का अर्थ 
है परमाणुपाक और पिठरपाक का अर्थ है पिण्ड--अवयवी द्रव्य का पाक | 


वेशेषिकद्शन की दृष्टि यह है कि कुम्हार जच्र कच्चे घड़े को आंवे में डाल देता 
है, तच आंवे की धधकती आग के सम्पर्क से घड़ा हृट जाता है, उसके समस्त परमाणु 
विभक्त हो जाते हैं फिर अग्निसंयोग से उन परमाणुवों के पूवंवर्ती रूप, रस, गन्ध और 
स्पश का नाश होकर उनके बदले उन में नये रूप, रस, गनन्‍्ध और स्पर्श की 
उत्पत्ति होती है, फिर इन नये गुणों से युक्त परमाणुवरों का परस्पर संयोग होकर दृश्यणुक, 
ज्यणुक आदि के क्रम से नये पके घड़े की उपत्ति होती है। आंवबे के मीतर अग्नि- 
संयोगात्मक पाक से जो विलक्षुणता सम्स्न्न होती है वह रूप, रस, गन्ध और स्पर्श इन 
गुणों तक ही सीमित रहती है, क्योंकि कच्चे घड़े और पके घड़े में जो अन्तर होता है 
वह इन गुणों में ही छक्षित होता है, शेष सब्न बातें दोनों में समान होती हैं । 

प्रश्न होता है कि आधे में अग्नि के ताप से जब घड़ा टूट जाता है, उसके परमाणु 
'विभक्त हो जाते हैं तो फिर कुम्हार आदि की सहायता के विना घड़े का यथापूर्व निर्माण 
कैसे हो जाता है ? उत्तर यह है कि यह सत्र जीव के अदृष्ट और ईश्वर के प्रयत्त से 
सम्पन्न होता है, पके घड़े से जिन प्राणियों को भोग होना है उनके अद्ृष्ठ के सहयोग 
से ईश्वर टूटे घड़े के पक्के परपाणवों से पुराने घड़े के आकार-प्रकार में ही नये घड़े का 
निर्माण कर देता है । 

प्रश्न होता है कि जब आँवे सें कच्चे घड़े के हटने पर उनके परमाणुवों में पाक 
होता है और फिर उन पके परमाणुवों से नये घड़े का जन्म होता है तब यह सारी घटना 
देखने में क्‍यों नहीं आती ! उत्तर यह है कि कच्चे घड़े के टूटने और उसके स्थान में 
नये पक्के घड़े के पैदा होने का कार्य ऐसे चम्रत्कारपूर्ण ढंग से और इतनी द्रुतगति से 
पनिष्पन्न होता है कि इस सारी प्रक्रिया को कोई देख नहीं सकता | 

दूसरी बात यह भी है कि परपाणवरों का परस्पर अछगाव भी उतना ही होता है 
जिनने में उनके साथ अग्नि का संयोग होकर उनका परिपाक हो सके। इस 
प्रक्रिया में परमाणवों का अलछगाव इतना कप्र होता है कि कार्यकारण की स्वीकृत 
मर्यादा के अनुसार घड़े का नाश तो हो जाता है, पर दर्शक की अक्षमता के कारण 
उसका ढाँचा ऊरर से ज्यों का त्यों दिखाई देता है। 

पूंछा जा सकता है कि आधे में कच्चे घड़े के परमाणुन्रों का अछगाव होकर उसके टटने 
और उसके स्थान में नये घड़े के पैदा होने की विचित्र घटना मानने की आवश्यकता 
ही कया है ! कच्चे घड़े का नाश न मानकर उसी का पाक मान लेने में हानि कया हे ! 
उत्तर में कहा जा सक्तता है कि आंवें से पक कर निकला घड़ा केत्रल ऊपर से ही पका 
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, करने वाला एक विशिष्ट शान है, जिसमें गोव्यक्तिरूप विशेष्यभूत वस्तु में गोत्व विशेषण 
होकर भासित होता है, और विशिष्ट वस्तु को ग्रहण करनेवाले अनुभव में विशेषण का 
ज्ञान कारण होता है, अतः पूर्व में यदि गोत्वरूप विशेषण का ज्ञान न होगा तो 
गोत्वविशिष्ट को ग्रहण करनेवाला अनुमव केसे उत्पन्न होगा? यतः गोत्वविशिष्ट 
व्यक्ति को ग्रहण करनेवाले प्रत्यक्ञाव्कक्ष अनुभव का होना सर्बंसम्मत है, अतः 
उसके पूर्व में ग्रोत्वक्प विशेषण के ज्ञान का होना भी अनिवार्य है।इस 
प्रकार गौ के सविकल्पक प्रत्यक्ष के पूर्व गोत्व का जो ज्ञान सिद्ध होगा, उसे 
अनुमिति या शाब्दबोधरूप नहीं माना जा सकता, क्योंकि उसके पूर्व गोत्व की अनु- 
मिति अथबा गोत्व के शाब्दब्नेध की कारणसामग्री सन्निहित नहीं रहती, किन्त उस 
ज्ञान को प्रत्यक्षात्मक माना जा सकता है, क्योंकि गोत्व के प्रत्यक्ष का इन्द्रियसन्रिकर्ष- 
चक्तुः-संयुक्तमो समवाय-रूप कारण सन्निहित रहता है | उस प्रत्यक्ष को सविकल्पक नहीं 
माना जा सकता, क्योंकि सविकल्पक मानने पर गोत्व में किसी विशेषण का भान मानना 
पढ़ेगा और उस दशा में उससे निर्विशेष मोत्व के रूप में गौ का सविकल्पक प्रत्यक्ष न 
हो सकेगा | 


अतः गौ के सबिकल्पक प्रत्यक्ष के पूर्व में होने वाले योत्वज्ञान को निर्विकल्पक प्रसक्ष- 
रूप ही मानना होगा, इस प्रकार सकिकिल्पकप्रत्यज्षमूलक अनुमान से निर्विकल्पक प्रत्यक्ष 
की सिद्धि निर्बराध है । 


निर्विकल्पक प्रत्यक्ष के विषय-- 


उक्त रीति से निर्विकल्पक म्रत्यक्ष की सिद्धि होने से साधारणतया यही प्रतीत होता 
है कि किसी वस्तु के साथ इन्द्रियसब्निकर्ष होने पर जो पहला शान होता है वह 
निर्विकल्पक प्रत्यक्षरूप होता है और वह केवल उसी वस्तु को ग्रहण करता है जिसे 
उसके अनन्तर होने वाले सबिकल्पक प्रत्यक्ष में विशेषण के रूप में मासित होना होता 
है । इसके अनुसार गौ के साथ इन्द्रियसब्निकर्ष होने पर उत्पन्न होने वाले निर्विकल्पक 
प्रत्यक्ष का विषय केवल गोत्व होगा | पर इस बात को मान्यता नहीं दी जा सकती 
क्योंकि गो पदार्थ के गर्भ में तीन वस्व॒यें हैं, गो, गोत्व और गो के साथ गोत्व का 
समवायसम्बन्ध | जत्र मनुष्य के खुले नेत्र के सामने कोई गौ आती है तत्र उसके नेत्र 
का सन्निकर्र गो, गोत्व और समवाय तीनों के साथ एक साथ ही होता है, तो फिर 
जब तीनों के साथ नेत्र का सब्चिकर्ष एक साथ ही होता है और तीनों को ग्रहण करने 
की च्ुमता नेत्र में विद्यमान है तत्र उनमें से केवल गोत्व का ही अहण क्यों होगा! 
अम्य दो का क्‍यों नहीं होगा ! इस लिये यह मानना ही युक्तिसंगत है कि गो के साथ 
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अप्त्वसामान्ययुक्ता आपः। रसनेन्द्रिय-शरीर-सरित्‌-समुद्र-हिम-करकादि- 
रुपाः, गन्धवजरनेहयुक्तपूर्वोक्तगुणवत्यः, नित्या अनित्याश्व | नित्यानां रूपा- 
दयो नित्या एव, अनित्यानां रूपादयो5नित्या एवं | 


में ही पाक माना गया है, परपराणुवों के पक जाने के बाद जत्र नये अवयवी की उत्पत्ति 
होती है, तब उसमें कारणगत गुणों से ही नये रूप आदि का जन्म होता है, अतः उस मत 
के अनुसार परमाणुरूप नित्य प्रथिवी ही पाकज गुणों का आश्रय हो सकती है, अनित्य 
प्थिवी पाकज शुणों का आश्रय नहीं हो सकती । | 

हाँ, यदि पाकज शब्द का “तकजन्य! अर्थ न ले पातप्रयोज्यः अर्थ लिया जाय तब 
अनित्य प्रथिवी को भी पाकज शुर्गों का आश्रय कहा जा सकता है क्योंकि परमाणुगत 
पाकज गुणों द्वारा परम्परया प्रादुमूंत होने के कारण अवयवी के रूप आदि गुण भी 
पाऊप्रयोज्य होते हैं. किन्तु इसके लिये पाकज शब्द को लाक्षणिक मानना 
अनिवाय होगा । 

छपू-जल 

अपू का अर्थ है जल, अप्त्व का अर्थ है जलत्व, यह रुम्पूर्ण जल में रहने वाली 
झभौर जल से भिन्न में न रहने वाली एक जाति है, यह जलत्व जाति ही जल का लछक्षुण 
है | इसकी सिद्धि दो अनुमानों द्वारा की जाती है, पहले अनुमान से जन्यस्नेह की 
समृवायिकारणता के अवच्छेदक--नियामक रूप में जन्यजरूत्व ज्ञाति की सिद्धि 
होती है और दुसरे अनुमान से जन्यजल की सम्रवायिकारणता के अवच्छेदक-- 
नियामक्त रूप में जलत्व जाति की सिद्धि होती है । 

आशय यह है कि स्नेह जल का एक विशेषगुण है, उसके दो भेद हैँ नित्य और 
अनित्य ) परमाणु रूप जल का स्नेह नित्य होता है, उसका जन्म और नाश नहीं होता। 
परमाणु से भिन्‍न सम्पूर्ण जल अनित्य होता है, उसमें रहने वाला स्नेह अनित्य होता है, 
उसका जन्म और नाश होता है, अनित्य घ्नेड को जन्‍्यस्नेह भी कहा जाता दे, उसकी 
उसपत्ति अनित्य जल-जन्य जल में होती हे, परमाणुरुप नित्य जल में या जल से भिन्न 
पदार्थ में नहीं होती | इत्त वस्तुस्थिति के अनुरोध से यह कार्यक्रारणमाव माना जाता दे कि 
सम्रवाय सम्बन्ध से जन्यस्नेह के प्रति तादात्म्य सम्बन्ध से जन्यज्कू कररग होता है, 
जन्यजल में जन्यस्नेह की यह कारणता ही जन्यस्नेह की सम्रत्रायिक्नारणता है इसे पक्ष 
बनाकर इस प्रकार का अनुमान किया जाता है-- 

धजन्यध्नेह की समवायिकारणता किसी घर्म से अवच्छित्न--नियन्त्रित है, क्योंकि वह 
कारणता है, जो जो फारणता होती हे वह सभी किसी घर्म से अवच्छिन्न होती दे जैसे. 


श्ध्द तकेभाषा 


कपाल में रहने वाी घटकी कारणता कपालत्व से अवब्छिन्न होती है! इस अनुमान ते 
जम्यस्नेह की सम्वायिकारणता के अवच्छेदकरूप में जो धर्म सिद्ध होता है, वह सपूर्ण 
जत्यजल में रहता है नित्य जल तथा जढसे मिन्‍न पदार्थ में नहीं रहता, उस धर्म का नाम 
है जन्यजलत्व, उसे जातिरूप मानने में कोई बाधक न होने से जातिश्राधकामावसहकृत 
उक्त अनुमान से ही उस धर्म में जातित्व की भी सिद्धि हो जाती है । 


इसी प्रकार जन्यजड की उत्पत्ति नित्य-अनित्य दोनों प्रकार के सम्पूर्ण जल में होती 
है और जल से मिन्‍न पदार्थ में नहीं होती, इस वस्तुस्थिति के आधार पर इस प्रकार कें 
कार्यक्रारणभाव की कहपना की जाती है कि समवाय सम्बन्ध से जन्यजल के प्रति तादात्ये 
सम्बन्ध से जरू कारण होता है | जल में रहने वाली जन्यजल की यह कारणता ही जन्व- 
जल ह समवायिक्रणता है, 6 कारणता को पक्त बनाकर इस प्रक्रार अनुप्तान किया 
जाता है--- ! 


जन्यजछ की सम्रवायिकारणता किसी धर्म से अवच्छिन्न है, क्योंकि वह कारणता 
है, जो जो कारणता होती है. वह सभी किसी धर्म से अवच्छित्न होती है जैसे दण्ड 
में रहने वाली घटकारणता दण्डत्व से अवब्छिस्त होती है? इस अनुमान से जन्यजल 
की समवायिकारणता के जवच्छेदकरूप में जिस धर्म की सिद्धि होती है, वह नित्य- 
अनित्य दोनों प्रकार के सम्पूर्ण जछ में रहता है और जछ से मिन्‍्न पदार्थ में नहीं 
रहता, उसी का नाम है जचत्व, उसे जातिरूप मानने में कोई वाधक न होने से 
जातिवाधकाभावरहक्षत उक्त अनुभान से ही उसमें जातित्व की सिद्धि होती है 


उपयुक्त रीति से जलत्वजाति की सिद्धि होती है, वही जल का लक्षण है। 


जल के अनेक रूप हैं--जैसे रसनेन्द्रिय, शरीर, सरित्‌-तदी, हिम-बर्फ, करका' 
ओला आदि | जछ के इन सभी प्रभेदों में गन्ध को छोड़कर प्ृथिवी के शेष सभी 
शुण रहते हैं। गन्घ के बदले जल में स्नेहनाम का एक नवीन गुण रहता है। इस 
प्रकार जल में रूप, रस, स्नेह, स्पर्श, संख्या, परिमाण, प्रथकत्व, संयोग, विभाग, परत्व, 
अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व और संस्कार ये चौद॒ह गुण रहते हैं। इन चौदह गुणों में 
जरू का रूप अभास्वरशुक्ल होता है। अभास्वर का अर्थ हैं पर का अग्रकाशक। 
रस केवल मधुर होता है। नीबू के जल आदि में जो खटास होती है वह नीबू के 
पाथित्र कलेवर की होती है, जछ का रस तो मधुर ही होता है जो नीबू के पार्थिव 
भाग के उल्कट खट्टे रस से अमिभूत रहता है | हर्रा आदि खाकर जल पीने से चल 
की स्वाभाविक मिठास का अनुभव होता है | जछ का स्पर्श शीत होता है, गर्मी की 
ऋतु में या आग पर गरम करने पर जल में जो उष्णता प्रतीत होती है वह जल में प्रविष्ट 
"सूर्य के किरणों तथा आर्निकर्ों की होती है, उस डब्णता से अभिभूत होने के नाते 


तकमाका ५४६ 


तेजस्त्वसासान्यवत्‌ तेजः । चक्लुः-शरीर-सविद्‌-सुवर्ण-वह्नि विद्यदादिप्रमे 
दम, दिवय भोममुदयसाकरजख्ेति। रूप-स्पशे-संख्या-परिमाण-पथकत्व- 
संयोग-विभाग-परत्व-अपरत्व-द्रवत्व-संस्कारवंत्‌ । नित्यमनित्यं च पूबंबत्‌। 
तच्चतुविधम्‌। [१] ऊद्भूतरूपस्पशेम्‌ [२] अनुद्भूतरूपस्पशम्‌ [३] अनुद्भूत- 
रूपोदभूतर्पशम्‌ [४] उद्भतरूपानुद्भतस्पश च इति । तत्र [१] उद्भतरूप- 
स्पशम्‌ यथा सौरादितेज+, पिण्डीभतं तेजो बहचादिकम्‌ | सुबर्ण तु उद्भतासि* 
भूतरु पस्पश नानुद्भतरूपस्पश, तदनुद्भूतरूपत्वेअचाक्षुष स्वाद, अनुदुभतस्पशेत्वे 
त्वचा न गृह्मेत । अभिभवस्तु बलवत्सजातीयेन पाथिवरूपेण स्पर्शन च कृतः । 
[२] अनुद्भूतरूपरपर्श तेजो यथा चह्लुरिन्द्रियम्‌ [३] अनुद्भुतहूपोद्भृतरपञ्श 
यथा तप्तवारिस्थं तेजः | [४] उद्भ्रतरूपानुद्भतस्पश यथा ग्रदीपप्रभामण्डलम्‌ | 


उस सम्रय जल का अपना स्पर्श अनुभव में नहीं आता। जल का द्वव॒त्व सांसिद्धिक- 
स्वाभाविक होता है। हिम, ओला आदि में अदृष्टवश उसका उदय नहीं होने पाता | 
जल का संस्कार वेगात्मक होता है, कुछ छोग उसमें स्थितिस्थापक्र नाम का भी 
संस्कार मानते हैं । 


जल के दो भेद हैं नित्य और अनित्य, परपमाणुरूप जल नित्य होता है और पर- 
माणुबों के संयोग से उत्पत्त होने वाछा दचणुर, व्यणुक आदि समस्त जल अनित्य 
होता है | नित्य जल के रूप, रस, स्नेह, रुप, एकत्वसंखपा, परिमाग, एकश्यकत्व, 
गुरुत्व और द्रवत्व नित्य होते हैं और अन्य गुण आनित्य होते हैं, अनित्य जल के सभी 
गुण अनित्य होते हैं, नित्य जल में केवल देशिक परत्व-अपरत्व रहते हैं कालिके 
परत्व- अपरत्व नहीं रहते । अनित्य जज्ञ में देशिक और काछिक दोनों प्रकार के परत्व 
अपरत्व रहते हैं| न्याय के अन्य कई ग्रन्थों में अनित्य जल के तीन वर्ग बताये गये 
हू. इन्द्रिय, शरीर और विषय | जलीय इन्द्रिय है रतन | जलीय शरीर वरुणलोक में 
होता है, उस शरीर की रचना जल के परमाणुवों से होती है, उत् शरीर में भी 
प्रुथिवी का उतना अंश सम्मिलित रहता है जितने से कर-चरणादि की रचना होने से 
बह उपयोगज्षम बन सके | इन्द्रिय और शरीर से भिन्‍न जितना भी जल है वह सत्र 
भोग का साधन होने से विषयरूप है । 

तेज-- 

तेज का लक्षण है तेजस्वजाति, यह जाति जिसमें रहती है उसे तेज कहा जाता 
है | इसकी सिद्धि दो अनुमानों से होती है, जेसे जन्य उद्णस्पर्श की समवायिकारणता 
के अवच्छेद्करूप में जन्यतेजस्त्व जाति की सिद्धि होती हे और जन्‍्यतेज की उमवायि- 
कारणता के अवच्छेदकरूप में तेजस्व जाति की सिद्धि होती हे। कहने का आशय यह 


२५० तकंभाषा 


है कि उष्णस्पश के दो भेद होते हैँ नित्य ,और अनित्य, नित्य उष्णस्पर्श नित्यतेज- 
परमाणु में रहता है और अनित्य र ष्णस्पर्श अनित्य तेज में रहता है। अनित्य उष्णस्पर्श 
को जन्य उष्णस्प्श और भनित्य तेज को जन्यतेज कहा जाता है। जन्य उष्णस्पर्श की 
उत्पत्ति केवल जन्यतेज में ही होती है, नित्य तेज या तेज से मिन्‍तर पदार्थ में नहीं. 
होती | इस वस्तुस्थिति के आधार पर यह कार्यक्षारणभाव माना जाता है कि समवाक 
सम्बन्ध से जन्‍्य उष्णस्पर्श के प्रति तादातय॑ सम्बन्ध से जन्यतेज कारण होता है, 
जन्यतेज में रहने वाली जन्य उष्णघर्श की यह कारणता ही जन्य उष्णस्पर्श की समवायि- 
कारणता कही जाती है, इस कारणता को पत्त बनाकर इस प्रकार का अनुमान किया 
जाता है-- 

जन्य उष्णस्पर्श की सम्रवायिकारणता किप्ती घर्म से अवच्छिल्त-नियन्त्रित है, क्योंकि 
वह कारणता है, जो जो कारणता होती है वह सभी किसी धर्म से अवच्छिन्न होती है जैसे 
कपाल में रहने वाली घटकारणता कपाठत्व से अवच्छिन्न होती है, इस अनुमान से जन्यः 
उध्णस्पश की समत्रायिका (णत्रा के अवच्छेदरूप में जिस धर्म की सिद्धि होती है उसी की 
नाम है जन्धतेजस्थ, उस घर्म को जातिहप मानने में कोई बाधक न हो ने से जातिवाध- 
काभावसहकृत उक्त अनुमान से ही उसमें जातित्व की भी सिद्धि हो जाती है | 

इसी प्रकार जन्यतेज क्री उत्पत्ति नित्य-अनित्य दोनों प्रकार के तेजों में होती ई 
और तेज से मिन्‍म पदार्थ में नहीं होती, इस वस्तुस्थति के आधार पर हस कार्यकारण- 
भाव की कल्पना की जाती है कि सम्रवाय सम्बन्ध से जन्यतेज के प्रति तादात्य सम्बन्ध 
से तेज कारण है, तेज में रहने वाली जन्यतेज् की यह कारणता ही जन्यतेज की सम्रवायि- 
कारणता कही जाती है | इसे पक्ष बनाकर इस प्रकार अनुमान किया जाता है-- 

जन्यतेज की समवायिकारणता किसी बर्म से अवच्छिन्‍्न--निवन्त्रित ४, क्योंकि 
वह कारणता है, जो जो कारणता होती है वह समी किसी धर्म से अवच्छिल द्वोती हे 
लेसे दण्ड में रहने वाली घटकारणता दण्ड से अवब्छिल्न होती है | 

इस अनुमान से जन्यतेज्ञ की सम्रवायिक्ारणता के अवच्छेंदकरूप में जिय धरम की 
सिद्धि होती है, उसी का नाम हैं | तेजस्व, उसे जातिरूप मानने में कोई बाधक ने 
होने से जातिबराधकामावठहक्षत उक्त अनुमान से ही उसमे जातिलका भी 
दिद्धि हो जाती ई | 

उपयुक्त शांत 
जाता ६। 

तेन् के कई रूप है-- जैसे चछ्ु, शरीर, सूर्य, खुर्ण, अग्वि, विद्यत्‌ आदि । वेज 
में रु, सर्श, सझ्या, परिमाग, एकल, संयोग, विमाग, परत, अपरत्व, द्रव आर 
रंप्कार ये तेरह गुण रहते हैं । 


१3 
| 


द्व होने वाली तेजस्त्थ जाति की तेज का लक्षण मानों 


तकंभाषा ५५६ 


तेज के मुख्य दो भेद हैं नित्य और अनित्य | परमाणुरूप तेज नित्य होता है, 
उससे भिन्न रुम्पूर्ण तेज अनित्य होता है। अनित्य तेज की तीन श्रेणियां होती हैं 
इन्द्रिय, शरीर और विषय | तैजस इन्द्रिय है चक्चु, तैजस शरीर सूर्यलोक में होता है,. 
उसका निर्माग तेज के परमाणुवों से होता है, किन्तु उसमें भी पृथिवी का उतना अंश, 
सम्मिलित रहता है जितने से कर-चरणादि की रचना हो सकने से वह उपयोगक्षुम चने 
सके | इन्द्रिय ओर शरीर से भिन्‍न समस्त अनित्य तेज भोग कां साधन होने से विषय- 
रूप तेज कहा जाता है | 

नित्य तेज--परमाणु के रूप, स्पर्श, एकत्वसंख्या, परिमाण और एकप्रथक्त्व इतनेः 
गुण नित्य होते हैं, शेष सभी गुण अनित्य होते हैं | अनित्य तेज के सम्पूर्ण गुण अनित्य- 
होते हैँ | तेज का रूप भाष्वर शुक्ल होता है। भास्वर का अर्थ है परप्रकाशक | तेज काः 
स्पश उष्ण होता है, परमाणुरूप नित्य तेज में केवल देशिकपरत्व-अपरत्व रहते हैं. कालिक 
परत्व-अपरत्व नहीं रहते | अनित्य तेज में देशिक और कांलिक दोनों प्रकार के परत्व- 
अ €ुत्व रहते हैं। शेज का द्व वत्व नेमित्तिक होता है, अग्निसंयोगरू4 निमित्त को पाकर 
उत्पन्न होता है जेंसे सुवर्ण आदि का द्रवत्व | तेज का रस्कार वेगात्मक होता है, कुछ. 
लोग उसमें स्थितिस्थापक संध्कार भी मानते हैं । 


अनित्य तेज के चार प्रकार हैं [ १] उद्भूतरूपस्प्श--ऐसा तेज जिसका रूपः 
और स्पर्श दोनों उद्भूत-प्रव्यक्षप्राह्य दो [२] अनुद्भूतरूपस्पशँ--ऐसा तेज जिसकाः 
रूप और स्पर्श दोनों अनुद्भूत-प्रत्यक्ष-अग्राह्म हो | [२] अनुद्भूतरूप-उद्भूतस्पर्श- 
ऐसा तेज जिसका रूप अनुद्भूत हो और स्पर्श उद्भूत हो । [४] उद्भूतरूप-अनुद््‌भूत- 
स्पर्श-ऐसा तेज जिसका रूप उद्भूत हो और स्पर्श अनुद्भूत हो | 

पहले प्रकार में सूर्य आदि तेज का और अग्नि आदि पिण्डीभूत तेज का समावेशः 
होता दे क्योंकि इनका रूप भी उद्भूत होता है और स्पर्श भी उद्भूत होता है। इनके 
रूप का चाज्तुष प्रत्यक्ष तथा स्पर्श का स्पार्शन प्रत्यक्ष सर्वसम्मत है। 

सुवर्ण का सन्निवेश भी इस पहले प्रकार के तेज में ही होता है क्‍योंकि उसका _ 
भी रूप और ख्पर्श दोनों उद्भूत होते हैं। यदि पूँछा जाय कि सुवर्णात्मक तेज में 
भाररशुक्ष रूप का तथा उष्णस्पर्श का प्रत्यक्ष तो नही होता फिर उसके रूप और स्पर्श 
के उद्भूत होने में क्या युक्ति है? तो इसका उत्तर यह है कि यदि खुबर्ण के रूप' 
को उद्भूत नहीं माना जायगा तो सुवर्ण का चाक्ुप प्रत्यक्ष न हो सकेगा क्योंकि उद्भूत 
रूप के सम्बन्ध से ही द्रव्य का चाक्तुष प्रत्यक्ष होता है, इसी प्रकार यदि डस्के स्पर्श को 
उद्भूत न माना जायगा तो डसका स्पाशंन प्रत्यक्ष न हो सकेगा क्‍योंकि डद्भूत स्पर्श 
के सम्बन्ध से ही द्रव्य का स्पार्शन पत्यक्ष होता है | सुवर्ण का चाक्तुष और स्पार्शन दोनों 
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प्रकार का प्रत्यक्ष होता है अतः उसमें उद्‌भूत रूप और उद्भूत स्पर्श का अस्तित्व 
-मानना आवश्यक है | 
प्रश्न होता है कि जब सुवर्ण में उद्भूत भास्थर शुक्छ रूप तथा उद्भूत उष्णस्पर्श 
रहता है तो उसमें उन दोनों का प्रत्यक्ष क्यों नहीं होता ? उत्तर यह है कि सुवर्ण का 
“अपना निजी तैजस रूप तथा तैंजस स्पर्श दोनों ही यद्यपि उद्भूत हैं तथापि उनका प्रत्यक्ष 
इसलिये नहीं होता कि वे दोनों सुत्र्ण में मिले पार्थिव अंश के पीत रूप तथा अनुष्णा- 
शीत स्पर्श से अभिभूत हैं। अमिभूत का अर्थ है प्रतिबरद्धप्रत्यज्षक अर्थात्‌ जिसका 
प्रत्यज्ञ जिसके सज्ञातीय के प्रत्यज्ञ की सामग्री से रोक दिया गया हो | कहने का 
आशय यह है कि जच कोई सुतर्ण आँख के सामने पढ़ता है तब जैसे उसके रूप और 
“स्पर्श के साथ चक्चु और त्वक्‌ का संयुक्तसमबाय सन्निकर्ष होता दे उसी प्रकार उसमें 
मिले परार्थित्र अंश के रूप और स्पर्श के खाथ भी उक्त सन्निकर्ष होता है। इस प्रकार 
एक ही -समय सुवर्ण के अरने निजी रूप और स्पर्श तथा उसमें मिले पार्थिव अंश के 
“रूप और स्पश के प्रत्यज्ञ की सामग्री का सन्तिधान एक काल में हो जाता है, किन्तु 
वस्तुस्थिति यह है कि सुवर्ण के रूप और स्पर्श का प्रत्यक्ष नहीं होता . किन्दु उसमें 
" मिल्ते पार्थिव अंश के रूप और स्पर्श का ही प्रत्यक्ष होता है, वह भी तेजो भाग और पार्थिव 
भाग के विलक्गुण सम्मिश्रणवश अलग से पार्थित्र भाग में न होकर अविविक्त रूप से 
दोनों में ही प्रादुर्भूत होता है | इस वस्तुस्थिति के अनुरोध से यह कल्पना की जाती 
है कि सुवर्ण के रूप और स्पर्श का सजातीय रूउ-स्पर्श जो सुत्र्ण में मिल्ले पाथिवभाग 
में है उसके प्रत्यक्ष की सा्त्री खुवर्ण के अपने रू और स्पर्श के प्रत्यक्ष का प्रतिबरन्धक 
"हो जाती है। इस प्रकार सुत्र्ण में मिले पार्यिवमाग के रूप और स्पर्श से अमिभूत होने 
के कारण सुवर्ण का अपना रूर और स्पर्श डद्भूत होते हुए भी प्रत्यक्ष का विषय 
- नहीं हो पाता | 
तेज के दूसरे प्रकार में चक्तु, इन्द्रिय की गणना की जाती है क्योंकि उसका रूप 
“और स्पर्श दोनों अनुद्भूत होते हैं, यह इसलिये माना जांता है किन तो चक्छु के रूप 
और स्पर्श का ही प्रत्यक्ष होता है और न उसके सम्बन्ध से चक्तु का ही प्रत्यक्ष 
होता है | 
तेज के तीसरे प्रकार में गर्म जल में प्रविष्ट हुये तेजःकर्णों की गणना की जाती 
हहै क्‍योंकि वह तेज या उछका रूप आँख से देखने में नहीं' आता, अतः उसके रूप को 
अनुद्भूत माना जाता है, पर उसके उष्ण स्पर्श का प्रत्यक्ष होता है. अतः उसके रुपर्श 
को उद्भूत माना जाता है | 
चौथे प्रकार के तेज में प्रदीप की प्रभा का उल्लेख किया जाता है, क्योंकि उसका तथा 
<उसके स्पर्श का स्पाशन प्रत्यक्ष न होने से उसके स्पश को अनुर्ूधत माना जाग है पर उस 
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प्रभा का तथा उसके भासख्वर शुल्क रूप का चाक्तुष प्रत्यक्ष होने से उसके रूप को 
उद्भूत माना जाता है। 

न्याय के अन्य अन्‍्थों में विषयभूत अनित्य तेन के चार भेद बताये गये हैं-मौम, 
दिव्य, उदर्य और आकरज | इनका उल्लेख इस अन्य में भी है। भौम का अर्थ है 
भूमि में रहने वाला या भौम इन्धनों से दीप होने वाला, जेसे रसोईघर, जंगछ आदि” 
का अग्नि | दिव्य का अर्थ है जन्तरिक्ष में होने वाला, जेसे सूर्य, चन्द्र, नक्षत्र आदि | 
उदय का अथ है उदर में होने वाला, जैसे पेट के भीतर का वह अग्नि, जिसके द्वारा 
जाये पिये पदार्थों का परिपाक होता है। आकरज का अर्थ है आकर-खान से निकलने 
वाला, जेंसे सुवर्ण आदि | 

सुवर्ण का ते जरत्व-- 

मीमांसादर्शन में खुवर्ण को एक अतिरिक्त द्रव्य माना गया है प* न्यायवैशेषिक- 
दर्शन में उसका अन्तर्भाव तेज में किया गया दहै। सुवर्ण में तेजस्व्व को सिद्ध करने याल्ले 
दो अनुमान विश्वनाथ न्यायपथ्यानन ने अपनी न्यायमुक्तावछी के तेजःप्रकरण में 
प्रदर्शित किये हैं, जो इस प्रकार हैं-- 

(१)'सुवर्ण तैजसम्‌ असति प्रतिबन्धके अत्यन्तानलसंयोगे सत्यपि अनुच्छिद्यमान-- 
जन्यद्रवत्वादू, यन्नेव तन्नेव॑, यथा घट | 

तथा-- है 

(२) अत्यन्ताग्निसंयोगी परीतिमगुरुत्वाअयः विजातीयरूपप्रतित्रन्धकद्रवद्रब्यसंयुक्तः 
अत्यन्ताग्विसंयोगे सत्यपि पूरवरूपविजातीयरूपानधिकरणस्वात्‌, जल्मध्यस्थपीतपदवत्‌ | 

पहले अनुमान का आशय यह है-- 

सुवर्ण तैजस द्रव्य है, क्‍यों कि अग्नि के संयोग से वह द्वुत होता है, किन्तु पर्यात 
अग्नि के बीच पर्याप्त समय तक पड़े रहने पर भी तथा द्रवत्व के उच्छेद्‌ का कोई 
प्रतिबन्धक न रहने पर भी उसके द्रवत्व का उच्छेद नहीं होता, और वस्तुस्थिति यह 
है कि जो तैजस द्रव्य नहीं होता वह अग्नि के संयोग से यदि द्रुत होता है तो पर्यात 
अग्नि के त्रीच पर्याप्त समय तऊ रहने पर तथा द्रवत्व के उच्छेद का कोई प्रतिबनन्धक' 
न रहने पर उसके द्ववत्व का उच्छेद अवश्य हो जावा है, जेंसे मिट्टी का घढ़ा, घी, 
छाह आदि | ये बस्तुयें अग्नि के संयोग से जत्र द्रुत होती हैं और पर्यात अग्नि में 
पर्याप्त समय तक पड़ी रह जाती हैं तथा उनके द्वव॒त्व के उच्छेद्‌ का कोई प्रतित्रन्घक 
नहीं रहता तब इन वस्तुओं के द्ववत्व का उच्छेद अवश्य हो जाता है | यही कारण 
है कि मिट्टी के अनेक घड़े आँवे की भाग के तीत्रतर, ताप से पिघल कर भांवा हो 
जाते हैं। घी यदि पानी आदि अतिदइन्धक द्रव्य में नहीं रहता तो अग्नि के साथ चिर 
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सम्पर्क होने पर उसके द्रवत्व का नाश हो जाता है | छाह आदि की भी यही गति होती 
है। पर यह स्पष्ट है कि सुबर्ण की स्थिति इन सत्र वस्तुवों की स्थिति से मिन्‍न है सतः 
उसे तैजम द्रव्य मानना आवश्य है । 


हस सन्दर्भ में यह प्रश्त हो सकता है कि अग्ति का अत्यन्त संयोग होने पर तो 
कभी-कभी सुवर्ण के भी द्रवत्व का उच्छेद हो जाता है, क्‍यों कि बंद ऐका न होता तो 
अैद्य लोग सुवर्ण का भस्म कैसे तयार कर पाते ! इसके उत्तर में यह कहा जा सकता है कि 
जब सुवर्ण का भस्म बनाना होता है तब प्रतिबन्वक्र द्रव्य के द्वारा सुबर्ण में द्रवत्व का 
अतिरोध कर दिया जाता है, इत लिए जब वह द्रुत ही नहीं होने पाता तत्र उसके द्रव॒त्व 
"के उच्छेद्‌ की बात ही केसे उठ सह्ती है ! 


दूसरे अनुमान का आशय यह है-- 


सुबर्ण में जो पीछा और गुरु भाग होता है, निश्चय ही वह पार्थिव अंश है, किन्द 
अग्नि का अत्यन्त संयोग होने पर मी उसके रूप का परिवर्तन नहीं होता, इस लिए 
यह अनुमान होता है कि 'मुवर्ण के पीत, गुर मांग में क्विली ऐसे द्ववद्रव्य का संयोग 
अवश्य है जिसके कारण उस भाग में रूप का परिवतव नहीं होने पाता, क्‍यों कि पार्थिव 
द्रव्य में अग्नि का संयोग होने पर रूप की अपरिवर्तनीयता तभी होती है जब उसमें 
रूपपरिवतन के प्रतिबन्धक द्ववद्रव्य का संयोग होता है, जैसे किसी पात्र में पानी मर कर 
उसमें पीछा वक्त डाल कर जन्र उस पात्र कों आग पर चढ़ाया जाता है तब उत्त 
बच्र में द्रवद्रव्य जछ का संयोग होने के कारण ही उसके रूप का- परिवर्तन नहीं 
होता । अतः यह स्पष्ट है कि सुबर्ण में दो अंश हैं--एक पीछा पार्थिव अंश और 
दूसरा द्रवत्वशाली अपाथित अंश, जिसके संयोग के कारण अग्निसंयोग होने पर भी 
पाथिव अंश के रूप का परिवर्तन नहीं हो पाता |यह दूसरा अंश तेज को छोड़ और 
कुछ नहीं हो सकता, क्योंकि यदि वह पार्थिव होता तो उसके संत्रोग से रूपपरिवतन 
 प्रतिबन्ध नहीं होता और यदि वह जलोय होता तो उसमें सांसिद्धिक द्ववत्व होता, 
और यदि वह पार्थिव, जलीय या तैजस न होकर कुछ और ही होता तो न तो उसके 
संयोग से रूपपरिवर्तन का प्रतिबन्ध ही होता और न उसमें द्रवत्व ही होता, क्योंकि 
वायु आदि के संयोग से न तो रूप के परिवर्तन का प्रतिबन्ध ही होता है और न उनमें 
खूबत्व ही होता है। अतः सुवर्ण में अवस्थित अपीत एवं अगुरु अंश को तैंजस माने 
'विना अन्य कोई गति नहीं है। उस अंश के कारण ही उस पूरे पिण्ड को सुवर्ण कहा 
ज्वाता है। इस प्रकार सुवर्ण कोई भतिरिक्त द्रव्य न होकर तेज में ही अन्तर्भूत है । 


सकनाषा रथ 


वायुत्वाभिसंवनन्‍्धवान्‌ वायु।। त्वग इन्द्रिय-प्राण-बातादिप्रभेदः । रस्पर्श- 
संख्या-परिमाण-प्रुथक्त्व-संयोग-विभाग-परत्व-अपरत्व-वेगवान्‌। स॒च 
स्पशायुमेयः । तथाहि योध्य वायौ वाति अनुष्ण-अशीतरपर्श उपल्यते 
स गुणत्वाद्‌ गुणिनमन्तरेणानुपपच्यमानों गुणिनमतुमापयति । गुणी च वायुरेव । 
प्रथिव्यायनुपलब्येः । वायुपृथित्रीउ्यतिरेकेण अनुष्णाशीतस्पशौभावात्‌ | स च 
द्विविधो नित्यानित्यभेदात्‌। नित्यः परम णुरूपो वायु), अनित्यः कार्यरूप एवं। 


वायु-- 
वायुत्व जाति के अभिततस्न्‍नन्ध का जो आश्रय होता है उसे वायु कहा जाता है। 
शायु के इस लक्षण में यदि अभि! का सन्रिवेश न कर वायुल्ल के सबस्धमात्र! 
को वायु का लक्षण माना जायगा तो काल में अतिव्यप्ति हो जायगी, क्योंकि 
वायुत्व का कालिक यम्बन्ध उसमें रहता है, अतः वायुत्य के सम्बन्धमात्र को 
वायु का लक्षुण न मानकर 'ाधुत्व के अभिसम्बन्ध! को वायु का लक्षण माना 
गया है। अभिसम्बन्ध का अर्थ है अभिप्रत सम्बन्ध, अभिम्रत सम्बन्ध वही हो सकता 
है जिसका ग्रहण करने पर कोई दोष न हो, प्रकृत में वह सम्बन्ध है समवाय, 
बायुत्व फा समवाय वायु में ही रहता है, अन्यत्र नहीं रहता, अतः वायुत्व के अभिमत 
सम्बन्ध-समवाय? को वायु का लक्षण मानने में कोई दोप न होगा। 
अभि-शब्द से एक बात की और सूचना मिलनी है, वह यह कि 'बायुत्व के समवाय- 
मात्र) को वायु का लक्षण न मानकर (वायुत्वप्रतियोगिकत्वविशिष्ट समवाय को वायु का लक्षुण 
मानना चाहिये, क्‍योंकि थयुत्व के समवायभान्र? को यदि वायु का छक्षुण माना जायगा 
वी अन्य द्रव्य, गुण, तथा कर्म में अतिव्याप्ति होगी क्योंकि सभी समवेत पदार्थों का एक 
ही समवाय होता है, अतः वायुत्व और सत्ता का समवाय मी एक है, इसलिये समवाय 
रूप के सभी आश्रय वायुत्वसमवाय के भी आश्रय होंगे, फठतः वायु का “वायुत्व-समवाप? 
छक्तुण वायु से भिन्न सभी द्रव्य, गुण और कर्म में अतिव्याप्त हो नायगा ) झ्िन्तु जब 
बायुत्वप्रतियोगिकत्वविशिष्टठमवाय को वायु का छक्षुण माना जायगा तब डक्त अति- 
व्याप्ति न होगी क्योंकि वायुत्वप्रतियोगिकत्वविशिष्टटमवाय की आश्रयता वायु में ही 
होती है, अन्यत्र नहीं होती | यदि यह कहा जाय कि वासुस्वप्रतियोगिक्रस्वविशिष्टममवाय 
और समवाय में कोई भेद न होने से उक्त विशिष्टसमवाय भी समवाय के सभी आश्रयों 
“में रहेगा, अत उक्त विशिष्ट८मवाय को वायु का लक्षुण मानने पर भी उक्त अतिव्याप्ति 
का परिहार नहीं हो सकता, तो यह ठी नहीं है, क्योंकि उक्तविशिष्टममवाय भौर समवाय 
हे ऐश्य होने पर भी उक्त विशिष्टंसमवायत्व रूप से उसकी आश्रयता केवल वायु में ही 
देगी, अन्यन्न नहीं रहेगी, क्‍यों कि यह नियम है कि जो धर्म तथा उपका जो सम्बन्ध 
दोनों जहाँ रहते हैं, वहाँ उस घ॒र्म के उस सम्बन्ध की तद्धर्मप्रतियोंगिकत्वविशिष्टतत्स- 
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म्बन्धत्वरूप से आश्रयता मानी जाती है। यही कारण है, जिससे घटभूतरूसंयोग के 
घट और भूतछ दोनों में रहने पर मी उत् सम्बन्ध से भूतछ ही घट का आश्रय होता है, 
स्वयं घट नहीं होता, क्योंकि घट की आश्रयता केवछ घटसंयोग से नहीं होती किन्तु 
घटप्रतियो गिकरलविशिष्ट संयोग से होती है और उक्त संयो- केवल संयोगत्व रूप से घट में 
रहता है, घटप्रतियोगिकत्वविशिष्टसंयोगत्वरूप से नहीं रहता, और उक्त विशिष्टसंयोगल- 
रूप से ही उक्त संयोग घट की आश्रयता का नियामक होता है । इस वश्तुस्थिति में वायु: 
से मिन्न पदार्थ बायुत्वप्रतियोगिकलविशिष्ट समवाय के आश्रय नहीं हो सकते, क्योंकि 
वायु मिन्न द्रव्य, गुण और कर्म में केवछ समवाय ही रहता है, वायुत्व नहीं रहता, अत£ 
बायुत्वप्रतियोगिकत्वविशिष्टटमवाय वायुमिन्न द्रव्य, गुण और कर्म में न रह कर वायु 
में ही रहता है | इस छिए वायुत्वप्रतियो गिकत्वविशिष्टममवाय की अतिव्याप्ति वायुसिल् 
में नहीं हो सकती । 

इन्हीं सब्र तथ्यों के सूचनार्थ वायुत्व के सम्बन्धमात्र को वायु का लक्षुण न कह कर 
वायुत्वासिसम्बन्ध को वायु का लक्षण कहा गया है। पर उसका वास्तव तात्पर्य 
यथाश्रुत अर्थ में न होकर इस अर्थ में है कि वायु का लक्षण है वायुत्व जाति और उसके 
लक्षुणत्व का नियामक सम्प्रन्ध है समवाय | कहने का निष्कष यह है कि समवाय सम्बन्ध 
से वायुत्व जाति जिपमें रहती है उसे वायु कहा जाता दे | 

वायुत्व जाति की सिद्धि दो अनुमानों से होती है, जैसे जन्य अपाकज अनुष्णाशीत' 
स्पर्श की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप में जन्यवायुत्व की सिद्धि होती है और: 
लन्यवायु की समवायिक्रारणता के अवच्छेदकरूप में वायुत्व जाति की सिद्धि होती है, 
यह जाति अपने साधक अनुमान से वायुमात्र में आश्रित होकर सिद्ध होती है, अतः 
उसे वायु का लक्षण मानने पर अव्या प्त या अतिव्याप्ति दोष का भय नहीं रहता | 

वायु के वग इन्द्रिय, प्राण, वात आदि अनेक भेद हैं | स्पर्श, संखया, परिमाण,. 
परथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व और वेग इन नव गुणों का वह आश्रय होता 
है। नीरूप होने से उसका प्रत्यक्ष नहीं होता, स्पर्श, शब्द, घुति और कम्प इन चार 
कार्यों से उसका अनुमान होता है। 

स्पशे से वायु का अनुसान-- - 

मनुष्य वसन्‍्त आदि ऋतुओं में प्रातः और साय॑ भ्रप्तण करने के लिये जब घर से 
बाहर निकृुछता है तब उसे एक ऐसे स्पर्श का अनुभव होता है जिसे शीत या उष्ण न 
कह कर अनुष्गाशीत कहा जा सकृता है इस स्पर्श के “विषय में प्रायः सभी का यह 
समान मत है कि जिन की त्वचा दूषित नहीं होती ऐसे सभी प्राणियों को उस . स्पर्श 
का प्रत्यक्ष होता दे । किन्तु उस स्पर्श के आश्रय का प्रत्यक्ष नहीं होता | अतः उस स्पर्श से 
उसके आश्रय का अनुमान किया जाता है, जो इस प्रकार है-- 
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वसनन्‍्त आदि ऋतुव्रों में प्रातः खाय॑ भ्रमण करते समय अनुभव में आने वाढा 
विलक्षुण अनुष्गाशीत स्पर्श किसी द्रव्य में आश्रित है, क्योंकि वह गुण है, और यह 
नियम है कि कोई भी गुण द्रव्य में अनाश्रित नहीं होता, अतः वह स्पर्श यदि किसी 
द्र्य में जाश्ित न होगा तो वह गुण ही न हो सकेगा । 


यदि यह पूंछा जाय कि उक्त अनुमान के अनुसार यह तो ठौक है कि उस स्पर्श 
को किसी द्रव्य में आश्रित होना चाहिये, पर उससे यह केसे सिद्ध होगा कि वह वायुनामक 
अतिरिक्त द्रब्य में आश्रित होता है ? तो इसका उत्तर यह है कि यतः बह स्पर्श प्रथिवी 
आदि आठ द्वब्यों में किसी द्रव्य में आश्रित नहीं हो सकता अतः उसे अतिरिक्त द्रव्य में 
आश्रित मानना आवश्यक है, जेसे-यदि उसे प्रुथित्री में आश्रित माना जायगा तो उसके 
स्पाशंन प्रत्यज्ञ के समय उसके आवयभूत पार्थिव द्रव्य का भी प्रत्यक्ष होना चाहिये 
क्योंकि उस समय उस स्पर्श का आशभ्रयभूत वह पाथिव द्रव्य भी सन्निहित रहता है, किन्तु 
उसके आश्रय का प्रत्यक्ष नहीं होता, इस लिये उसे पथिवी में आश्रित नहीं माना जा 
सकता | जल या तेज में भी आश्रित मानमे पर उसके प्रत्यज्ञ के समय उसके आश्रयभूत 
जल या तेज के मी प्रत्यक्ष की आपत्ति होगी, साथ ही यह भी आपत्ति होगी कि यदि वह 
जल या तेज में आंश्रित होगा तो उसका प्रत्यक्ष शीत या उष्ण रूप में होना चाहिये क्योंकि 
जलरू का स्पश शीत तथा तेज का स्पर्श उष्ण होता है| इसी प्रकार उसे आकाश, काल, 
दिक्‌ और आत्मा में भी आश्रित नहीं माना जा सकता क्योंकि इनमें से किसी एक में 
आश्रित तथा अन्य में अनाश्रित मानने में कोई थुक्ति नहीं है अत उसे उन सबमें आश्रित 
मानना होगा, और यह उचित नहीं हो सकता, क्योंकि जब वे स्पर्शवान्‌ होंगे तो उनके 
परस्पर मिलन से नये द्रव्य के जन्म की आपत्ति होगी, क्योंकि जो मी स्पशंवान्‌ नित्य 
द्रव्य होता है वह किसी द्रव्य का उत्पादक अवश्य होता है, अतः इन द्रव्यों में उसे 
आश्रित नहीं माना जा सकता। उसे मन में भी आश्रित नहीं माना जा सकता क्योंकि 
मन में आश्रित होने पर मन के परम अख़॒ होने से उसमें आश्रित स्पश का प्रत्यक्ष न हो 
सक्रेगा । इस प्रकार जब यह सिद्ध हो जाता है कि यह विलक्षुण स्पर्श पृथिवी आदि में 
आश्रित नहीं हो सकता तब जिस अनुमान से उस स्पर्श में द्रव्याश्रितत्व की सिद्धि होती 
है उसी से यह भी सिद्ध हों जाता दै कि वह रुपर्श प्रथिवी आदि से अन्य किसी चूतन 
द्रव्य में आभरित है । ऐसे जिस द्रव्य में वह आश्रित है उसी का नाम है वायु 


वायु के मुख्य दो भेद हैं--नित्य और अनित्य । परमासुरूप वायु नित्य है और 
इत्यणुक से लेकर महावायुपर्यन्त सारा वायु अनित्य है। 


अनित्य वायु के तीन भेद बताये गये हैं--शरीर, इन्द्रिय और विषय | वायु के 
पसमाणुओं से निर्मित वायवीय शरीर वायुलोक में प्रसिद्ध है। त्वकू वायवीय इन्द्रिय 
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बंप. चारा जी 


कार्य द्रव्याणामुत्पत्तिविनाक्षक्रमः 


तन्न प्रथिव्यादीनां चतुर्णा कार्यद्रव्याणामुत्पत्तिविनाशक्रमः कथ्यते | हयोः 
परमाण्वोः क्रियया संयोगे सति उच्धणुकम्‌ उत्पयते | तस्य परमाणू समवायि- 
कारणम्‌ । तत्संयोगोडसमवायिकारणम्‌ । अदृष्टादि निमित्तकारणम्‌ | ततो 
इचणुकानां त्रयाणां क्रियया संयोगे सति ज्यणुकम्‌ उत्पद्यते | तस्य व्यणुकानि 
समवायिकारणम । छोप॑ पूर्वत्रतू । एवं ज्यणुकेश्वतुर्मिः चतुरणुकम्‌ | चतुरणुकै- 
रपरं स्थूछतरं, स्थूछतरेरपर स्थूछतमस्‌ | एवं क्रमेण महाप्थिबी, महत्य आपो, 
सहत्तजा, महांश्थ वायुरुत्पचचते। कार्यगता रूपादयःः स्वाश्रयस मवायिकारण- 
गतेभ्यो रूपादिभ्यो जायन्ते । 'कारणगुणा हि कार्यगुणानारभन्ते! इति न्यायातू | 


है। शरीर और त्वक्‌ से मिन्न जितना भी अनित्य वायु है वह सब्न साज्षात्‌ अथवा 
परम्परया भोग का साधन होने से विषय है । 


स्वक्‌ इन्द्रिय वायवीय--वायूपादानक है, यह बात अनुमान से सिद्ध होती है । 
अनुमान का आकार इस प्रकार है | 


स्व॒कू वायवीय--बायु के परमाणुओं से निर्मित है, क्‍योंकि उससे सन्निक्ृष्ट द्रव्य के 
रूप आदि चार विशेष गुणों में से केवल स्पर्श का ही प्रत्यक्ष होता है, अतः जैसे शरीर 
में स्थित जल के रूप आदि का प्रत्यक्ष न करा कर उसके शैत्यमात्र के प्र-यक्ष का 
साधन होने से पंखे की हवा वायवीय होती है उसी प्रकार त्वक्‌ को भी सन्निहित 
द्रव्य के रूप आदि का आहक न होकर उसके स्पशंमात्र का आहक होने से वायवीय 
मानना स्वथा युक्तिसंगत हे | 


उक्त नव द्वव्यों में जो चार कार्य द्रव्य हैं एथिवी, जल, तेज और वाथु, अब उनकी 
उत्पत्ति तथा उनके विनाश का क्रम बताया जायगा। 


द्रव्य का उत्पत्तिक्रम -- 


सृष्टि का क्रम अनादि है, किसी सृष्टि को प्रथम नहीं कहा जा सकता | वर्तमान सुष्टि 
पूवे सृष्टि के प्रढय के बाद हुई है। इसके पहले की सृष्टि अपने पूर्व की सृष्टि के 
प्रठय के बाद हुई थी, यही दशा उस सृष्टि की एबं उसके पूर्व की सभी सृष्टियों की है, 
इस प्रकार सृष्टि के क्रम का कोई आदि नहीं है। 


जन्न पूर्व सृष्टि का प्रठढय होने को होता है तब उस सृष्टि के सम्पूर्ण कार्य द्वव्यों का 
इन्यणु कान्त विनाश हो जाता है। समस्त परमाणु विभक्त हो जाते हैं और वे तब तक 
विभक्त रहते हैँ जब्न तक नई सृष्टि के प्रादुमांव का उपक्रम नहीं होता ! 
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पूर्व सृष्टि के प्रलय की लम्बी अवधि पूरी होने पर जब नई सृष्टि का प्रादुर्भाव होने 
को होता है तत्र सत॒से पहले पृथवी आदि चार द्वव्यों की उपपत्ति होती दे क्योंकि 
सष्टि का अगला सारा विस्तार इन्हीं चार द्वव्यों पर निर्भर होता है। द्वव्यों की उत्पत्ति 
का क्रम इस प्रकार है। पहले दो दो परमाणुत्रों में जोव के अदृष्ट और ईश्वर के प्रयत्न 
' से क्रिया होती है, उस क्रिया से उन दोदो परमाणुवों का संयोग होकर अनन्त 
छथगुर्नों को उतपत्ति होती है। जिन दा परमाणुत्रों से जिस दृचणुक की उत्तत्ति होती है 
वे दो परमाणु उत्त दृगरणुक के सम्रवायिक्तारण होते हैं, उन दोनों परमाणुर्वों का परस्पर 
संयोग उ8 दच्यणुक का असमरत्रायिकारण होता है, उस द्यणुक से परम्परया जिन जीवों 
को भत्रिष्य में सुख या दुःख होने को है उन जीवों का अहृष्ट--पुण्य या पाप [१] उस 
इच्यणक का प्रायमाव [२] उस दृचणुक का रचयिता ईश्वर [३] उसके परमाणुवों को 
विषय करने वाला ईश्वर का ज्ञान [४] उसे उत्तन्‍्त करने को ईश्वरकी इच्छा [५॥ उसके 
निर्माण को सम्सन्त करने वाह ईश्वर का प्रयस्त [६] उप्तके निर्माण के अनुकूल काल 
[७] और देश-दिशा [८] ये आठ उप्तके निममित्ते कारण होते हैं | इन समवायिकरारण, 
असमवायिकारण और निमित्तकरणों के सहसन्निधान से दभणुकों की उत्पत्ति होती 
है | दृयणुक़ों का जन्म हो जाने के बाद फिर जीवों के अहृष्ट और ईश्वर के प्रयत्न 
से उन दययणुकों में क्रिया उत्पन्न होती है । उस क्रिया से तीन तीन दृच्यझ़ुकों का संयोग 
होकर अनन्त ज्यणुकों की उत्पत्ति होती है। इन ज्यणुकों को चुटि और जसरेणु भी कहा 
जाता है | एक एक अ्यणुक में छः छः परमाणु होते हैं । एक एक ज्यणुक के तीन तीन 
यणुक समवायिकारण होते हैं और उन दत्यणुक्कों का संयोग अप्तमवायिकारण होता है, 
निमित्तकारण दृचणुक के समान ही होते हैं। ज्यणुकों का जन्म हो जाने के बाद उक्त 
रीति से उनमें भी क्रिया होती है, फ़िर उनको क्रिया से चार चार व्यणुकों का संयोग 
होकर अनन्त चतुरणुकों की उत्पत्ति होती दे | एक एक चतुरणुक के चार चार अ्यणुक 
सम्रवायिकारण होते हैं, चार चार त्यणुकों का परस्पर संयोग एक एक चत॒रणुक का 
असमवायिकारण होता है। इसी प्रकार चतुरणुक्रों के संयोग से उनसे स्थूछतर द्र॒व्यों की 
और स्थूलतम द्रव्यों के संयोग से स्थूछतर द्वव्यों की उत्तत्ति होकर क्रम से महती एथ्वी 
महान्‌ जल, महान्‌ तेज और महान्‌ वायु की उत्पत्ति होती है । 
कार्यद्रव्य के रूप आदि गुण अपने आश्रयभूत द्रव्य के समवायिकारण में रहने 
बल्ले रूप आदि गुणों से उत्पन्न होते हैं क्योंकि 'कारण-समवायिकारण के गुण, कार्य-समबेत 
कार्य में अपने सजातीय गुण को उत्पन्न करते हैं? यह न्याय है। जेसे पटके सम्रवायि- 
कारण होते हैं तन्तु और उनका समवेत कार्य होता है पट, अतः तन्त॒ में नील, पीत आदि 
जैसा रूप रहता है, उससे पट में वैसे ही नील, पीत आदि रूप की उत्पत्ति होती है। 
अपने आश्रय द्रव्य के समवायिकारण में रहने वाले गुणों से उत्पन्न होने वाले गुण आढ 
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इत्थमुसन्नस्य रूपादिमतः कर्यद्रव्यस्य धटादेरबयवेपु कपालादिपु नोदनाद- 
भिषघाताद्वा क्रिया जायते | तया विभागस्तेनावयब्यारम्भकस्याससवायिकारणी - 
भूतस्य संयोगरय नाश क्रियते, ततः कार्यद्रव्यस्थ घटादेरबयविनो नाश्ः। एते” 
नावयब्यास्मकासमवायिकारणनशे द्रब्यनाशों दश्ितः। 

कचित्‌ समवायिकारणनाश्े द्रव्यनाश्षः, यथा पूर्वोक्तस्येव प्रथिव्यादेः संहारे 
संजिहीषोमिहेश्वसस्थ संजिहीर्षा जायते, ततो दचणुकारम्भकेपु परमाणुषु क्रिया, 
तया विभागः, ततस्तयोः संयोगनाशे सति द्वचणुकेपु नष्टेधु स्वाश्रयनाशात्‌ 
ज्यणुकादिनाशः । एवं क्रमेण प्रृथिव्यादिनादः । यथा वा तन्तूनां नाशे पटनाइः । 
तदूगतानां रूपादीनां स्वाश्रयनाशेनेव नाश्ञ:, अन्यत्र तु सत्येवाश्रये विरोध्गिण- 
प्राहुभावेण विनाशः । यथा पाकेन घटादौ रूपादिनाश इति । 


हं--अपाकज रूप, रस, गन्घ, स्पर्श, स्नेह, सांसिद्धिक द्रवत्व, गुरुत्व, एकत्वसंख्या,, 
त्यणुक से स्थूल द्व्यों के प्रायः सम्पूण परिमाण, एकएथक्त्व एवं संस्कार (स्थितिस्थापक) ) 
कार्यद्रव्यों का विनाशक्रम-- 


कार्य द्व्यों का नाश दो प्रकार से होता है असमवायिकारण के नाश से और सम- 
वायिकारण के नाश से | सम्बद्ध मूल गन्थ में 'इत्त्यमुत्पन्नस्य' से लेकर 'दशितः तक के 
अन्थ से पहले प्रकार का प्रतिपादन किया गया है | जिसका आशय यह है-- 

इचणुक आदि के क्रम से उत्पन्त, रूप आदि गुणों के आश्रय घट आदि कार्य 
द्रव्य को नाश जब पहले श्रकार से होने को होता है तब्र उसके कपरा् आदि अवयवों 
में कभी नोदून--झूदु संयोग का, जिस के होने से किसी प्रकार का शब्द नहीं होता 
किन्तु उनका परस्पर विभाग हो सकता है, और कभी अभिषात संयोग-कठोर संयोग का; 
जिसके होने से शब्द होता है, उदय होने से क्रिया उत्पन्न होतो है | उस क्रियाः 
से एक अवयव का दूसरे अवयव से विभाग--अल्गाव होता है । फिर उस विभाग से 
अवयदी द्॒व्य को उत्पन्न करने वाले अवयवों के परर्परसंयोगरहूप असमवायिकारण का” 
नाश होता हे और उसके बाद घट आदि अवयदबी द्रव्य का नाश होता है | इस 
उदाहरण से अवयदी द्वब्य को उत्पन्न करने वाले अस्मवायिकारण के नाश से कार्य 
द्रव्य के नाश का होना प्रदर्शित होता हे। 


कार्य द्रव्य का नाश कभी दूसरे प्रकार से भी होता है | जेसे जब पृथ्वी आदि महा 

भूतों के संहार का समय सन्निहित होता है तब तदर्थ महेश्र को सध्टि का सहार करने 
की इच्छा होती है, उस इच्छा से दृत्यणुक के उत्पादक परमाणुवों में क्रिया होती 
है, उस (क्रिया से परमाणुवों के संयोग का परस्पर विभाग होता है, उसके बाद परमाणुवों 
“के संयोग का नाश होने से दृत्थणुक का नाश होता है | द्वथणुक का नांश हो जाने पर 
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अपने आश्रय के नाश से अ्यणुक्त आदि का नाश होता है। इस क्रम से महाप्रथियरी 
आदि समस्त महाभूतों का नाश हो जाने पर सृष्टि का संहार सम्पन्त होता है। - सृष्टि 
की दशा में भी कमी कभी आश्रय के नाश से कार्यद्रव्य का नाश होता है, जेसे 
आग में तन्तुओं के दग्घ हो जाने पर उनसे बने पढ का नाश होता है। जिनका पाक 
नहीं हो सकता ऐसे पट आदि पा्थित्र द्रव्य, जल और तेज के रूप आदि गुर्णों का नाश 
आश्रयनाश से ही उप्पन्न होता है, किन्तु अन्यत्न--उक्त द्रव्यों से मिन्न द्वव्यों में, आभ्रय 
'के विद्यमान रहते ही विरोधी ग़ुण का उदय होने से रूप आदि गुर्णों का नाश होता है [: 
जैसे घट आदि पाथिव द्रव्यों में रूम आदि का नाश पाक से होता है | आशय यह दै 
कि काय विलक्षुण तेनासग्रोगस्वरूर होने से गुण है और घद आदि के सहज रूप आदि 
गुर्णों का विरोधी है, इश्न विरोधी गुण का प्रादुर्माव होने पर घट आदि आश्रय के रहते 
उनके रूप आदि पूर्व ग़रुर्णो का नाश होता है। 

प्रश्न होता है कि यह तो प्रथित्री आदि चार कार्य द्वव्यों की उत्पत्ति और विनाश 
को क्रम बताने का प्रकरण है, फिर इस प्रकरण में उनके रूप आदि णुणों के विनाश 
की चर्चा का क्‍या औचित्य है ? इसके उत्तर में यह कहा जा सकता है कि द्रव्यविनाश 
के दो कारण बताये गये हैं---अप्रमवायिकारण का नाश तथा समवायिकारण का 
नाश । इनमें द्वव्यनाश के दूसरे कारण के विषय में यह आज्षेप उठ सकता है कि लब् 
म्रवायिकारण का माश होगा तत्र उन कारणों के फरस्परसंयोगरूप असमवायिक्रारण 
का भी नाश अवश्य होगा, अतः उम्त स्थरू में भी असप्रवायिकारणनाश से 
ही कार्यद्रव्य का नाश सम्मव होने से समवायरिकारण के नाश जेसे नये कारण को कार्य 
का नाशक मानना व्यर्थ है, इस आक्षेत का निराकरण करने के लिये ही आश्रयनाश 
से होने वाले रूप आदि गुणों के नाश की चर्चा की गई है, इस चर्चा से उक्त आक्तेप 
का परिहार हो जाता दे क्योंकि इस चर्चा से यह सिद्ध होता है कि द्रव्यनाश के अनुरोध 
से ही समवायिकरारणनाश को कार्य का नाशक नहीं माना जा रहा है किन्तु गुणनाश के 
अनुरोध से समवायिकारणनाश को कार्यनाशकता पहले से ही सिद्ध है, अतः समवायि- 
कारण के नाश को द्रव्य का नाशक मानने में कोई अपूर्व कल्यना नहीं करनी पड़ती | यदि 
यह प्रश्न किया जाय कि विशेष स्थानों में समवायिकरारण के नाश को गुण का नाशक 
भले माना जाय पर उसे द्रव्य का नाशक् मानना व्यर्थ है क्‍योंकि समवायिकारण के 
नाशघ्यरू में असम्रवायिकारणनाश के सन्रिहित रहने से वहाँ भी उसी से द्रव्य का 
नाश हो सकता है, तो इसके उत्तर में यह कहा ज्ञा सकता है कि समवायिद्चारण के 
नाशह्थर में असम्रवायिकरण के नाश का सन्निघान होता है अवश्य, पर वह एक चुण 
आद होता है, अर्थात्‌ पहले समवायिकारण का नाश होता दे बाद में उसी ते अधमत्रायि- 
कारण का नाश होता है। भत्र उस स्थरू में भी यदिं असमवायिकारण के नाश को 
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कि पुनः परमाणुसडद्भावे प्रमाणम्‌ ! उच्यते | यदिदं जाले सूयमरीचिस्थ 
सवंतः सूक्ष्मतम॑ रज उपलभ्यते, ततू स्वल्पपरिमाणद्रव्यारब्धं कार्यद्रव्यत्वाद 
घटवत्‌ | तब्च द्रव्य का्यमेब सहदूद्वव्यास्म्भकस्य कार्यत्वनियमात्‌। तदेर्व 
इचणुकाख्यं द्रव्य सिदधम्‌॥ तद॒पि स्वर्पपरिमाणससवायिकारणारब्घं कार्येद्रव्य- 
त्वादू घटवत्‌ | यरतु हृचणुकारस्मकः स एवं परमाणु, स चाउनारव्य एवं । 
“नतु कार्यद्रव्यारम्भक्य कार्यद्रव्यत्वाव्यमिचारात्‌ तस्य कथमनारव्घत्मम! ! 
उच्यते, अनन्तकार्यपरम्परादोषग्रसद्भातू । तथा च्‌ सति, अनन्‍्तद्गव्यारूध- 
त्वाविशेषेण भेरुसर्पपयोरपि तुल्यपरिमाणत्वप्रसह्+। . तस्मादनारूच्य एव 
परमाणः । 
ही द्रव्य का नाशक माना जायगा तो कार्यद्रव्य की सत्ता दो क्षण तक बिना आश्रय केः 
माननी होगी, अतः सम्रवायिकारण के नाश से असमवायिक्तारणनाश की उत्पत्ति के- 
समय ही द्वव्य का नाश मानना उचित है । 
उक्त प्रयोननवश आश्रयनाश से रूप आदि गुणों के नाश का उल्लेख करने पर 
किसी को कदाचित्‌ यह भ्रम हो सकता है कि कार्य द्रव ' के रूप आदि गुणों का नाशः 
सर्बत्र आशभ्रयनाश से ही होता है अतः इस भ्रम के निवारणार्थ प्रसड्गतः यह बात भी 
स्पष्ट कर दी गई कि गुण का नाश सर्वत्र आश्रयमाश से ही नहीं होता किन्तु अनेकत्र 
विरोधी गुण के भ्रादुर्भाव से भी होता है | 
इस सन्दर्स में यह ज्ञातव्य दे कि तकंमाषाकार के लेखानुसार पथिवी, जछ, तेज 
और वायु इस क्रम से महाभूतों की उत्पत्ति प्रतीत होती है, और उनका विनाश भी इसी 
क्रम से प्रतीत होता है, किन्तु वैशेषिक दर्शन के प्रशस्तपाद भाधष्य में वायु, तेज, जल और 
पथिवी इस क्रम से उनकी उत्पत्ति और उनका विनाश होने की बात बताई गई है । 
परमाणु-- 
परमाणुवों के संयोग से इत्यशुक, व्यशुक आदि के क्रम से पथिब्री आदि चार 
महाभूतों की उत्पत्ति बतायी गयी, किम्तु उत्पत्ति का उक्त क्रम तो तब मान्य हो 
सकता है जब परमाणुबों का अस्तित्व प्रमाणसिद्ध हो, अतः पहले यह बताना आवश्यक 
है कि उनकी सच्ता में प्रमाण क्‍या है? उत्तर में कहा जा सकता है कि परमाखणुवों: 
के अस्तित्व में अनुमान प्रमाण है जिसके दो प्रयोग से परमाणु की सिद्धि होती है । 
प्रयोग इस प्रकार होता है-- 
खुले जंगले में सूर्य की किरणों में जो अत्यन्त सूक्ष्म घुूलिकण दीख पड़ते हैं उनमें 
प्रत्येक कण ( पक्त ) अपने परिमाण से अल्प परिमाणवालते द्वव्यों से उत्पन्न होता हैं 
( साध्य ), क्‍यों कि चह कार्य दव्य है हेठु) जो जो कार्य दव्य होता है वह अपने 
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परिमाण से अल्प परिमाणवाले द्रव्य से उत्पन्न होता है, जैसे घट ( उदाहरण ), उक्त 
धूलिकण इसी प्रकार का कार्यद्रव्य है 'उपनयः, इसलिये वह भी घट के समान ही 
अपने परिमाण से अल्प परिमाण वाले द्रव्य से उत्पन्न होता है 'निगमन? | 

यदि यह प्रश्न हो कि उक्त घूलिकरणों के कार्य द्रव्य होने में क्‍या प्रमाण है! तो 
इसका भी उत्तर यही है कि उक्त धूलिकणों के कार्यद्रव्यश्व में भी अनुमान ही प्रमाण 
है, और वह इस प्रकार है-- 

उक्त धूलिकण कार्यद्रव्य हैं, क्योंकि वे चतुरणुक आादि महान्‌ द्रव्य के आरम्मक- 
समवायिकारण हैं, जो द्रव्य महान्‌ द्रव्य का आरम्मक होता है बह कार्यद्रव्य होता हे 
जेंसे घट आदि महान्‌ द्रव्य वे आरम्मक कपाल आदि कार्यद्रब्य हैं| 

इस प्रकार महदु दृव्य के आरम्मकत्व हेतु से उक्त घूलिकणों में कार्यद्रव्यत्व का 
अनुमान तथा कायंद्रव्यत्त हेतु से उक्त घूलिऊणों में अल्पपरिमाणवान्‌ द्रव्यों से उत्पन्नत्व 
का अनुमान होने से यह सिद्ध होता है कि उक्तधूलि कर्णों को उत्पन्न करनेवाले कुछ 
द्रव्य हैं जो परिमाण में उनसे छोटे हैं, ऐसे जो द्रव्य हैं. उन्हीं का नाम है इन्यशुक-- दो 
परमाणुवों से उत्पन्न होने वाला द्रव्य | 

इस दयणुक द्रव्य को पत्त चनाकर दूसरे अनुमान का प्रयोग इस प्रकार होता है-- 

इच्यणुक अपने से अल्प परिमाण वाल्ते द्वव्यों से उत्पन्न होते हैं, क्‍योंकि वे कार्य 
द्रव्य हैं, सभी कार्य द्रव्य अपने से अल्प परिमाणवाले द्रब्यों से उत्पन्न होते हैं, जसे घट। 

इस दूसरे अनुमान से इचणुकों के उत्पादक द्रव्य के रूप में जो द्रव्य सिद्ध होता 
है, वही परमार है, वह किस्ती से उत्पन्न नहीं होता । 

इस पर प्रश्न होता है कि परमाणु जब कार्यद्रव्य इन्यज़ुक का आरम्भक है तत्न तो 
उसे अनुट्यन्न नहीं माना जा सकता, क्‍यों कि कार्य द्रव्य के सभी आरम्मक स्वयं भी 
कार्यद्रव्य होते हैं यह एक अव्यभिचरित नियम है अतः परमाणुबों को भी कार्य द्रब्य का 
आरम्भक होने से कार्य द्रव्य मानना अनिवार्य है और जत्र वह कार्यद्रव्य हो) तब 
अनुत्पन्न केंसे होगा ! 

इस प्रश्न का उत्तर यह है हि कार्य द्रव्य के आरम्मक कार्यद्रव्य ही होते हैं, यह 
नियम नहीं माना जा सकता, क्योंकि यह नियम मानने पर अनन्त कार्यों की परम्परारूप 
अनवस्था दोष की आपत्ति होगी | 

यदि यह कहें कि इस अनवस्था को अगत्या शिरोघषार्य करना होगा क्‍योंकि जितने 
भी कार्यद्रव्य के आरम्मक उपलब्ध हैं उन सत्र के कार्यद्रव्यात्मक होने से इस व्याप्ति 
को स्वीकार करने में कोई बाघा नहीं होती कि जो कायंद्रव्य का आरम्मक होता है 
वह सब स्वयं भी झार्यद्रव्य होता है, और जब यह व्याप्ति निर्विवाद है तब अनन्त कार्यो 
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व्यणकं तु ह्वाभ्यामेव परमाणुभ्यामारभ्यत एकस्यानारम्मकत्वातू्‌ ह्यादिकत्प- 
नायां प्रमाणाभावात्‌ । ज्यणुकं तु त्रिभिरेव दृथ्णकरारभ्यत एकस्यानासम्म 


की कल्पनारूप अनवस्था के सामने नतमस्तक होना उचित द्वी है, तो यह ठीक नहीं है, 
क्योंकि कार्यद्रव्यों की परम्परा की कोई अवधि न मानने पर यह मानना होगा कि सुमेर 
जैसा महान्‌ पर्वत और सरसो जैसा लघु द्रव्य, यह दोनों अनन्त द्रव्यों से उत्तन्न हैं 
क्योंकि न सुमेरु के ही अवयवों की कोई सीमा है और न सरसो के ही अवयवों की 
कोई सीमा है, और जब इन दोनों द्रव्यों के आरम्मक द्ूयों में कोई न्यूनाधिक्यथ न 


होगा तो इन द्वव्यों के परिमाण में भी समानता होगी, एक बड़ा और एक छोटा न 
हो सकेगा | 


जब दच्यणुक के आरम्मक परमाणु को अनुत्पज्ष माना जायगा तब सुमेर और 
सरसों की समपरिमाणता की आपत्ति न होगी क्‍योंकि तव तो सुमेद्द और सरसो के 
आरम्भक परमाणवों में संख्याकृत वेषम्प हो जायगा फिर सरणे के आरम्मक परमाणुवों 
से अत्यधिक परमाणुवों से उत्पन्न होने के कारण सुमेद की महत्ता और सुमेझ के 


आरम्मक परमाणुवों से अत्यल्प परमाणुवों से उत्पन्न होने के कारण सरसो की हवा 
चुक्तिसंगत हो सकेगी । 


इस प्रकार यह सिद्ध है कि दृच्यणक्रान्त द्रव्यों की ही उत्तत्ति होती है, दृथणुक को 
उत्पन्न करने वाले परमाण की उत्पत्ति नहीं होती, वह जंग़ले के बीच सूर्य क्री किरणों में 


उड़ने वाले सूक्ष्मतम रज;कण का छुठां माग होता है, इस आशय की यह कारिका दर्शन 
के अध्येतावो में अत्यन्त प्रसिद्ध है--- 


जालान्तर्गते मानौ यत्सूक्ष्म दृश्यते रजः। 
तस्य षछ्ठतमो मागः परमाणुः प्रश्नेतितः ॥ 
परमारु का यह परिचय एक दिड्लनिरदेशमात्र है, इसका स्पष्ट अभिप्राय यह हट 
कि किसी स्थूल द्रव्य का वह माग, जिसमें किसी प्रकार के अंशद्रव्य की कोई कल्पना 
ही नहीं की जा सकती, परमाणु हे | अतः यह बात विना किसी हिचक के कही जा 
सकती है कि आजकल पाश्चात्य विज्ञान की प्रक्रिया से जिन सृक्ष्मतम द्व॒ब्यक्ों को 
तोड़ दिया जाता है, वे न्याय-वैशेषिक दर्शन के परमाणु नहीं हैं, उनके परमाणु वो वे 
द्रव्यकण हैं, जिनमें भौंतिक विज्ञान की रासायनिक प्रक्रिया से अवयब निकालने की 
बात तो दुर रही किन्तु जिनमें अवयवों की चौद्धिक कल्पना भी नहीं की जा सकती | 
उक्त प्रकार से परमाणु के सिद्ध हो जाने पर महाभूतों के उक्त उत्पत्तिक्रम के 
विधय में यह दूसरा प्रश्न खड़ा होता है कि दो परमाणुत्रों से इचखुक, तीन दरुकों से 
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'कत्वात्‌ । द्वाभ्यामारस्भे कार्यगुणमहत्त्वानुपपत्तिप्रसज्ञात्‌। कार्य हि. सहस्व॑ 
“कारणमहत्त्वाद्ा कारणबहुत्वाह्म । तत्र प्रथमस्यासंभवाध्वरससेषित्तन्यप्ू । नच 
“चतुरादिकलपनायां प्रमाणमस्ति त्रिभिरेव महत्तवारम्भोपपत्तेरिति । 


खयगुक, चार ज्यंणुर्कों से चतुरणुक, इस क्रम से महाभूतों की उत्पत्ति क्यों मानी जाती 
“है परमाणुवों से सीधे महाभूतों की उत्पत्ति क्यों नहीं मानी जाती ! 


इस प्रश्न का उत्तर यह है कि यदि स्थूछ द्वब्यों की उत्पत्ति सीधे परमाणुवों से 
होगी तो परमाणु और स्थूल द्रव्य के भीच कोई और खण्डदव्य न होने से जब घ्यूछ 
द्वव्यों का भज्ञ होगा तब उसके समस्त परमाणु बिखर जांयगे, फलतः स्थूलद्रव्यों के 
हटने पर जो उनके ढुकड़ों की उपलब्धि होती है वह न हो सकेगी, अतः इन ढ्वुकर्णों की 
“उपलब्धि से यह मानना आवश्यक है कि स्थूलद्रव्यों की उत्पत्ति सीधे परमाणुवों से न 
“होकर अवान्तर खण्डद्रव्यों के द्वारा होती हे | 

इस पर यह प्रश्न हो सकता है कि बीच में उपलूब्ध होने बाले ढुकशों के कारण 
ज्यणुक से बड़े स्यूछ द्वव्यों की उत्पत्ति तो उसी प्रकार मानी जाय पर व्यग़ुक की 
उत्पत्ति इत्यणुक से न मानकर सीधे परमाणुवों से क्‍यों नहीं मानी जाती, क्योंकि व्यखुक 
के छूटने पर उसके ठुकड़े दइचणुक की उपलब्धि तो होती नहीं ! 


इस प्रश्न का उत्तर इस प्रकार दिया जा समता है कि ज्यशुक की उत्पत्ति यदि 
सीधे परमाणुत्रों से होगी तो ज्यसुक में महत्परिमाण की उत्पत्ति न हो सकेगी क्‍यों कि 
ज्यणुक के समवायिकरणों में महत्परिमाण न होने से उसके महत्परिमाण की उस्त्ति 
उसके अवयबों की बहुत्व संख्या से ही माननी होगी, किन्तु यदि उसके अवयव सीधे 
"परमाणु होंगे तो परमाणुवों की चहुत्व संख्या से उसके महत्यर्मिाण की उत्पत्ति न हो 
सकेगी, क्‍योंकि कार्यद्रव्यात्मक अबयवों की बहुत्व संख्या से ही उनसे उत्पन्न होने वाले 
अवयबी द्रव्य में महत्यरिमाण की उत्पत्ति होती है। यदि अकार्यद्रव्य परमाणुवों की 
“बहुत्व सखया से भी महत्परिमाण की उत्पत्ति मानी जायगी तन्र जैसे छः परमाणुबों से 
-महान्‌ द्रव्य ज्यणुक की उत्पत्ति हेगी उसी प्रकार ज्यणुक से बड़े द्रव्यों की भी उत्तत्ति 
सीधे परमाणणों से हो सकेगी और उत्त स्थिति में उक्त द्वब्यों के हूटने पर उनके ढुकढ़ों 
की उपलब्धि न हो सकेगी अतः यह मानना आवश्यक है कि परमाणुगत बहुत्व से 
महर्ष्परमाण की उत्पत्ति नहीं होती, फलतः ज्यणुक की भी उत्पत्ति सीधे परमाणुवों से 
ध्सहीं मानी जा सकती | 
ह्स पर यह प्रश्न हो सकता है कि त्यणुक में महत्परिमाण की उत्पत्ति के अनुरोध से 
:नित्य परमाणुवों से सीधे ज्यणुक की उत्पत्ति न हो, पर यह मानने में क्या आपत्ति है 


'्षद तर्कभाषा 


कि नित्य परमाणुवों से अनित्य परमाणुवों की उत्पत्ति होवी हे और &ः अनित्य परमाणुवों 
से व्यणुक की तथा उनकी बहुत्व संख्या से उसके महत्यरिमाण की उत्पत्ति होती द्दै 
क्यों कि कार्यद्रव्याव्मक्त अवयवों की चहुत्व संख्या से महत्यरिमाण की उत्तत्ति पिंद्धान्त 
रूप में स्वीकृत है । 

इ9 प्रश्न का उत्तर यह है कि केवल एक परमाणु से अनित्य परमाणु की उत्तत्ति 
नहीं मानी जा सकती क्यों कि यदि एक परमाणु से अन्य परमाणु की उत्पत्ति होगी 
तो उत्स्न होने वाले परमाणु का नाश न हो सकेगा क्‍यों कि कार्यद्रव्य का नाश दोः 
ही प्रकार से होता है अवयवों के नाश से तथा उनके आस्म्मक संयोग के नाश से | 
यदि एक परप्राणु से दूसरे परमाणु को उत्पत्ति होगी तो अवयवमूनत परमाण के नित्य 
होने से तथा अब्रयव के एकव्यक्तिमात्रात्मक होने से उसमें आरम्मक संयोग न होने से 
न तो अवयव का ही नाश सम्मव है और न आरम्मक संयोग का ही नाश सम्भव है, 
फलतः उत्पन्न होने वाले परमाणु का नाश असम्भव हो जायगा और वैदा होने बलि 


परमाणु को अनश्वर नहीं माना जा सक्वता क्यों कि कार्य द्वव्य नियमेन नहर 
होते हैं | | 


उक्त रीति से विचार करने पर इस निष्कर्प पर पहुँवना अनिवार्य हो जाता हैं 
कि उत्पन्न होने वाल प्रथम द्रव्य दत्यणुक दी है जो दो परमाणुवों के सं शेग से प्राहुभ त 
होता है । ४ 

प्रश्न हो सकता है कि उत्पन्न होने वाले प्रथय द्रव्य की उश्पत्ति दो ही परमाणवों: 
से क्‍यों मानी जाती है तीन या चार परमाणुवों से उसकी उत्पत्ति मानने में क्‍या 
हानि है ! इसका उत्तर यह है कि तीन या चार परमाणुवों से जो द्व्य उत्पन्न होगा 
बह महान्‌ तो होगा नहीं, होगा अणु ही, महान द्रव्य की उत्पत्ति तो उन प्रथमो प्पन्‍्त 
द्रव्यों से ही माननी होगी, तो फिर जब दो परमाणुवों से द्रव्य की पहली उत्तत्ति मार्व 
कर उनके द्वारा स्थूछ द्वब्यों की उत्पत्ति बन सकती है तब तीन चार परमाणुवों से 
द्रव्य की प्रथम उत्तत्ति की कल्यना में कोई प्रमाण नहीं रह जाता | अतः ऋ्य की- 
प्रथम उर्व्पात्ति दो परभाणुवों से हो युक्तिसंगत प्रतीत होती है, एक परमाणु से अथवा 
दो से अधिक परमाणुवों से युक्तिसंगत नहीं प्रतीत होती । 


ज्यणक की भी उत्पत्ति तीन इत्यणुकों सेही होती दे, एक इत्यणुक या दो 
इत्यणुक से नहीं हो सकती, क्योंकि एक छत्थणुक से यदि अ्यणुक्र की उत्पत्ति मार्नी 
जायगी तो उसमें महत्परिमाण की उत्पत्ति न हो सकेगी क्योंकि उसके अवयव एकमात्र 
इत्यणुक में न तो महत्परिमाण है और न बहुत्व संख्या ही है और न उसमें प्रचयनामक 
शिथिल संयोग ही दे जिससे घुनी रूई में महत्यरिमाण की उत्पत्ति होती दे, और इन 


तर्कभाषा २६७- 


तीन कारणों से मिन्‍न महत्परिमाणका कोई चौथा कारण होता नहीं जिससे एक दृ्यणकः 
से उत्पन्न होने पर ज्यणक में महत्परिमाण की उत्पत्ति मानी जासके | 


दो द्यणुक्ों से उयणुक की उर्व्पत्त मानने मे मी यही बाघा हे क्योंकि दो इत्यणु्कों 
में भी न महत्परिमाण है और न चहुर तर संख्या है | अतः यदि दो इच्यणुकों से ज्यणुकः 
की उत्पत्ति होगी तो उसमें महत्थरिमाण की उत्पत्ति न हो सकेगी | कहने का आशयः 
यह हे कि कार्यद्रव्य में महत्यरिमाण की उत्पत्ति मुख्य रूप से दो ही कारणों से होती हे, 
अवयव का महत्पत्मिण और अबयवों की बहुत्वसंख्या | कचित्‌ इन दोनों कारणों से 
भिन्न कारणों से भी परहत्परिमाण की उत्पत्ति होती है जैसे र्ई के छोटे पिण्ड को घुन 
देने पर धुनी हुई रूई फेल कर त्रड्ी हो जाती है, घुनी रूई का यह महत्यरिमाण उसके- 
अबयवों के शिथिछ संयोग से उत्पन्न होता है, इस शिथिल संयोग को प्रचय कहा जाता 
है। इस प्रकार कार्यद्रव्य में महृत्परिमाण के तीन उत्पादक होते हैं, अवयवगत महत्परि- 
माण, अवयवगत बहुत्वसख्या और अवयवगत शिथिल्संयोग | दो दयणुकों में नतो 

हत्परिमाण होता, न उनमें बहुत्वसंख्या ही हो सकती, क्योंकि बहुत्व के लिये कमसे 

कप्त तीन द्रव्यों का होना आवश्यक होता है और न उससें शिथिलूसंयोग ही होता, 
अतः ज्यगक की उत्पत्ति यदि दो इच्यणुक़ों से होगी तो उसमें महत्परिमाणात्मक शुण का 
उदय न हो सकेगा, फलतः न तो उसका प्रत्यज्ञ ही होगा और न रसके द्वारा महद्‌... 
द्रव्यों का विध्तार ही हो सकेगा । अतः तीन दचणुकों से ही व्यणुक की उत्पत्ति मानना 
उचित है, क्योंकि तीन इणुक्ों से उत्पत्ति मानने पर उनकी वहुत्वसंख्या से उनसे 
उत्पन्न होनेवाले ज्यणुक में महत्परिमाण की उत्पत्ति मानने में कोई बाधा नहीं हो सकती | 

प्रश्न होता दे कि ज्यणुक में महत्यरिमाण की उत्पत्ति के अनुरोध से एकया दोः 
इत्थणुक से उसकी उत्पत्ति न हो, पर चार, पांच इचणुकों से किसी महू द्वव्य को 
उत्पत्ति मानने में क्या बाघा है ! 

इसका उत्तर यह है कि बाधा और कुछ नहीं है, बाधा केवक इतनी ही है कि- 
ऐसे द्ृव्य की उत्पत्ति मानने में कोई युक्ति नहीं दे। कहने का अभिप्राय यह है कि* 
महाभूतों की उत्पत्ति के लिए दच्यणुकों की उत्तत्ति के बाद महंद्‌ द्रव्यों को उत्पत्ति का 
प्रास्म्म मानना आवश्यक है | पहला महू द्रव्य एक इश्यणुक या दो दअणुकों से नहीं 
उत्पन्न हो सकता, हाँ, दो से अधिक दयणुकों से हो सकता है, तो फ़िर तीन इयणुकों से 
महत्‌ द्रव्य की उत्पत्ति का आरम्भ होकर जत्र बड़े-बड़े द्रव्यों की उत्पत्ति का क्रम स्थापित 
हो सकता है तब चार; पांच दृयणुकों से पहले महृद्‌ द्रव्य की उत्पत्ति की कल्पना में 
कोई प्राण नहीं रह जाता । 

इस प्रकार उपयुक्त विचार से यह निष्कर्ष निकलता है कि महत्‌ द्रव्यों की उलपक्ति 
का प्रारम्भ ध्यणुक से ही होता है और वह तीन इचणुकों से ही उत्पन्न होता है! 


त्रकसा! | 


शब्दगुणसाकाशम्‌ | शब्द-संख्या-परिमाण-प्रृथक्त्व-सं योग-विभागवत्त्‌ | 
'एकं; विभु नित्यं च । शब्द्लिड्ल्‍क च्‌ | 
शब्दलिल्जत्वमस्य कथम्‌ ९ 


परिशेषात्‌ | प्रसक्तपतिषेघेडन्यन्नाप्रसज्ञात्‌ परिश्िष्यसाणे सं प्रत्ययः परिशेषः। 
-तथाहि शब्दस्तावदू विशेषगुणः, सामान्यव्त्वे सत्यस्मदादिबह्येकेन्द्रियम्राह्मताद 
'रूपादिवत्‌ | गुणश्र गुण्याश्रित एवं। न चास्य पृथिव्यादिचतुष्टयमात्मा च गुणी 
'भवितुमहति श्रोत्रप्राह्मत्वाच्छव्द्स्य । ये हि प्रथिव्यादीनां गुणा न ते श्रोत्रेन्द्रियेण 
शह्यन्ते, यथा रूपादयः, शब्दस्तु श्रोत्रेण ग्ह्मयते। न दिक्काछमनलां गुणः विशेष- 
'शुणत्वात््‌ | अत एभ्गेडष्भ्योडतिरिक्तः शब्दगुणी एषितव्यः | स एवाकाश इति। 
स चेको भेदे प्रमाणाभावात्‌, एकत्वेनैवोपपत्तेः। एकत्वाश्चाकाशत्व॑ नाम 
आामान्यमाकाश न विद्यते, सामान्यस्यानेकबृत्तिस्वात्‌। विभु चाकाशम्‌ | परम” 
-महत्परिसाणमित्यथ: । स्वेत्र तत्कार्योपलब्घेः | अत एवं विभुत्वान्नित्यमिति | 

आकाश-- 


जो शब्दगुण का आश्रय है वह आकाश है | इस प्रकार आकाश का छक्षण है- 
“शब्दगुण । इस छक्तुण सें से 'शब्द” अंश को निकाल कर यदि 'गुण? मात्र को आकाश 
“का छक्षुण माना जायगा तो अन्य सभी द्र॒व्यों में अतिव्यासि होगी क्योंकि अन्य 
“सभी द्॒ब्यों में कोई न कोई गुण अवश्य रहता है इसी प्रकार उक्त लक्षण में से 'गुण” अंश 
“को निकाल क्र यदि “शब्द? मात्र को छक्षण माना जायगा तो काल और दिंक्‌ में 
अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि शब्द्‌ कालिक सम्बन्ध से कारू में और देशिक सम्बन्ध से 
“दिक्‌ में आश्रित होता है | लक्षण में गुण का सन्निवेश करने पर यह भाव सूचित होता 
“कि शब्द जिसका गुण होने से जिसमें आश्रित हो वह आकाश है | शब्द काल और दि 
“की गुण होने के कारण उनमें आश्रित नहीं होता किन्तु काछ और दिक्‌ में सभी वध्द॒ुण 
आश्रित होती हैं अतः शब्द भी बस्तु होने के नाते उनमें आश्रित होता है, न कि उनका 
"युग होने से उनमें आश्रित होता है । यही कारण है जिससे शब्द उनमें समवाय सम्बन्ध 
'से आश्रित न होकर कालिक तथा देशिक सम्बन्ध से आश्रित होता है । अतः शब्द 
“सम्रवाय सम्बन्ध से आकाश का रक्षुण है इसी बात के सूचनार्थ लक्षण में गुण शब्द 
-का उपादान किया गया है | 
यहाँ यह बात ध्यात में रखनी चाहिये कि शब्द भी आकाश का सार्वदिक लक्षण 
-नहीं हो सकता क्‍योंकि महाप्रत्य होने पर आकाश में शब्द की उत्पत्ति न होगी और 
“नित्य शब्द कोई होता नहीं, अतः उस काल में शब्द लक्षण आकाश में अव्याम्त हो 
ज्जायगा | अतः शब्द का अर्थ करना होगा प्रतियोगिव्यधिकरणशब्दाभावशुन्यत्व, इसकी 
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अर्थ हैं कि जिसमें शब्दामाव अपने प्रतियोगी शब्द का व्यधिकरण होकर न रहे वह: 
आकाश है, आकाश में किसी काल और किसी भाग में शब्द के रहने से शब्दाभाक 
उसमें कभी प्रतियोगी का व्यधिकरण होकर नहीं रह सकता, अतः आकाश में प्रतियोगि- 
व्यधिकरण शब्दाभाव का अभाव सवंदा रहने के कारण इस रूप में शब्द को आकाशः 
का लक्षुण मानने में कोई वाघा नहीं हो सकती | 


दूसरी बात यह भी कही जा सकती है कि शब्द को आकाश का गुण कहने से यह- 
सूचना मिलती है कि न्यायवेशेषिक के मतानुसार शब्द आकाश का जन्य गुण है,. 
आकाश उसका समवायिकारण हे, आकाश में उसकी समवायिकारणता है । उस कारणता 
का अवच्छेदक धर्म है आकाशगत विशेष पदार्थ | बह आकाश में सभी सम्रय- 
रहता है, वही आकाश का लक्षण है, अतः किसी भी समय आकारा में इस छक्षुण- 
की अव्यासि नहीं हो सकती | 

शब्द, सख्या, परिमाण, प्रथक्त्व, संयोग और विभाग ये छुः गुण भाकाश में: 
रहते हैं | इनमें शब्द विशेष गुण हे और अन्य पांच सामान्य गुण हैं। इनमें एकत्व- 
संख्या, परिमाण और एकएथक्त्व ये तीन नित्य हैं और शेष सभी अनित्य हैं। 


आकाश एक है, विभु-व्यापकफ--समस्त मूर्त द्वव्यों से संयुक्त है और नित्य है | 
उसका जन्म और नाश नहीं होता । 


आकाश शब्दलिड्रक है | शब्दलिड्र्से आकाश का अनुमान होता है। इस अनुभान 
को परिशेष अनुमान कहा जाता है। परिशेष का अर्थ दै-प्राप्त होने वाले समीः 
पदार्थों का निषेध हो जाने पर तथा प्राप्त निषिद्ध पदार्थों से अन्य पदार्थों की प्राप्ति न- 
होने पर बच «ने वाले पदार्थ को स्वीकार कर तलना | यह स्वीकार जिस अनुमान परः 
निर्भर होता है उसे ही परिशेषानुमान कहा जाता है | 


जैसे शब्द ओर इन्द्रिय से रहीत होने वाछा एक प्रत्यक्ष सिद्ध पदार्थ है। अनुमान 
प्रमाण से यह भी सिद्ध हे कि वह विशेष गुण है। उसमें विशेषगुणत्व का साधक 
अनुमान इस प्रकार हैं-- 

शब्द विशेषगुण है, क्योंकि वह सामान्य-जाति का आश्रय होते हुये हमारे जेसेः 
साधारण मनुष्यों को बाह्य इन्द्रिय से शहीत होने योग्य हे । जो पदार्थ सामान्य का 
आश्रय होते हुए हम जैसे साधारण मनुष्यों को बाह्य इन्द्रिय से ग्रहीत होने योग्य होता 
है वह विशेष गुण होता दे, जेसे रूपत्व आदि सामान्य का आश्रय तथा हमारे जेसे' 
साधारण मनुष्यों को बहिरिन्द्रिय चन्तु आदि से ग़हीत होने योग्य रूप आंदि गुण | 

इस अनुमान में शब्द पक्ष है, विशेषगुणत्व साध्य है, सामान्य का आश्रय होते 
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हुये हम जैसे साधारण जनों को तर हरिन्द्रिय से शहीत होने योग्य होना देतु है, रूप भदि 
ऋष्टन्त है | 


प्रस्तुत हेतु के विषय में यह बातें ज्ञातव्य हैं कि यदि ह6 हेतु में से सामान्यवत्त- 
-सामास्य का आश्रय होना? हृप्त अंश को निकाल दिया जायगा तो शेप देठ रपये 
आदि सामान्य में विशेषगुणत्व का व्यभिचारी हो जायगा, और यदि हम जैसे शधाए 
मनुष्यों को ब्रह्म हन्द्रिय से शहीत होने योग्य होना? इस अंश को निकाछ दिया जावगा 
-तो बचा हुआ हेत 'सामान्यवत्त' आत्मा में विशेषगुणर्व का व्यभिचारी हो कक 
बहिरिन्द्रिय अश को देतु के शरीर से प्रथक्‌ कर देने पर गुरुत्व आदि सामान्य भरी 
में हेतु विशेषगुणत्व का व्यभिचारी हो जायगा | बहिःपदमात्र को निकाल देने पर 
-आत्या में हेतु साध्य का व्यमिचारी हो जायगा | भमस्मदादि अंश को हेदु से प थक कर 
देने पर योगियों को वाह्म इस्द्रिय से शहीत होने वाले प्रथिवी आदि के परमापुतरं मे 
हेतु साध्य का व्यमिचारी हो जायगा । उक्त पूरा हेतु भी घट आदि द्रव्यों में विशेषगु्णल 
-का व्यभिचारी हो जाता है अतः बहिरिन्द्रियग्राह्मत्व का अर्थ करना होगा 
बहिरिन्द्रियमानग्राह्मल | घट आदि द्रव्य चक्तु और त्वक्‌ दो वाह्म इन्द्ियों से ग्राह्म होते 
हैं अतः उनमें व्यभिचार नहीं हो सकता । उक्त हेतु में ग्राह्मत्व का अर्थ है अहण योग्य 
“होना, इसमें ग्रहण में सामान्यछत्षुणा तथा ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति से अनन्य होना यह 
'विशेषण देना होगा । अन्यथा द्रव्यत्वरूप से घट का चाक्तुष होने पर द्रव्यवलहप 
नसामान्यलक्षंणा प्रत्यासत्ति से होने वाले यावद्‌ द्रव्य के चान्तुष प्रत्यक्ष में तथा मर्माई 
-कूलोडयं घट--यह घट मेरे अनुकूल है? इस चाक्तुष प्रत्यक्ष में शानलक्षणा प्रत्यारत्ति 
से आत्मा का भाग होने से उक्त हेतु आत्मा में साध्य का व्यमिचारी हो जायगा। 
इसी प्रकार उक्त हेतु में ग्राह्मत का अर्थ यदि 'अहणयोग्य होना? न कर 'प्रहण की 
“विंधय होना” किया जायगा तो एक शब्द की घारा का अन्तिम शब्द जो पूर्व शब्द से 
-माश्य होने से ज्ञणिक होने के कारण अतीन्द्रिय होने से बहिरिन्द्रिय से उत्पन्न होने वालें 
ज्ञान का विषय नहीं होता उसमें उक्त हेतु मागासिद्ध हो जायगा क्‍यों कि उक्त अनुर्धर् 
'में सम्पूर्ण शब्दों के पक्त होने से उक्त अन्तिम शब्द भी पक्ष का एक भाग होगा और 
उसमें उक्त हेतु असिद्ध है | 


उक्त रीति से हेतु के समस्त घटकों के प्रयोशन का आकलन करने पर उसकी 
जो स्वरूप निष्पन्त होता है उसे एक बहिरिन्द्रियपात्र से छौकिक सन्निकर्षद्वारा अंग 
होने योग्य सामान्य का आश्रय होना? इस शब्द से व्यवह्ृत किया जा सकता है | 


अस्त, उक्त अनुमान से यह सिद्ध हे कि शब्द विशेषगुण है । न्यायवैशेषिकदर्शन 
औ यह नियम भी निरपवादरूप से मान्य है किजो गुण होता है वह गुंणी मे 
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समवाय सम्बन्ध से अवश्य आंभ्रत होता है, अतः इस नियम के बल यह बात भी 
:अनुमानसिद्ध है कि शब्द समवाय सम्बन्ध से किसी शुणी में अवश्य आाक्िित है। 
“इस प्रकार ये तीन बातें निविवाद रूप से सिद्घ हँ--शब्द है (१), वह विशेषशुण है 
(२), वह समवाय सम्पन्ध से आश्वित है (३) किन्तु यह नहीं सिद्ध है कि वह समवाय 
-सम्बन्ध से किस पदार्थ में जाश्रित है। अतः शब्द अमुक पदार्थ में समवाय सम्बन्ध 
नसे आशभित है इत जप में उसके आश्रय को सिद्ध करने का प्रयत्न आवश्यक है। 


शब्द के आश्रय की खोन्न करते समय यह ध्यान रखना आवश्यक है कि द्रव्य 
“गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय और अभाव इन पदा्ों में ही किसी पदाथ 
नो शब्द का आश्रय मानना होगा क्यों कि इन पदार्थों से मिन्‍न किसी पदार्थ का 
“अस्तित्व न्यायवैशेषिक दर्शन को मान्य नही है। इन पदाथों में इथिवी, जछ, तेज, 
वायु, दिकू, काठ, आत्मा और मन ये आठ द्रव्य ही शब्द्‌ के आश्रय रूप में प्राप्त 
होते हैँ किन्ठु उन सभी का निषेध हो जाता है | जैसे प्थिवी, जल, तेज, वायु और 
आत्मा, इनमें किसी को शब्द का आश्रय नहीं माना जा सकता क्योंकि शब्द का शत 
:इन्द्रिय से ग्रहण होता है और उन द्वव्यों में आश्रित होने वाला कोई गुण ओच से ग्राद्य 
-नहीं होता | इस अकार दिक्‌ू, काल, और मन, इनमें भी किसी को शब्द का आश्रय 
नहीं माना जा सकका क्योंकि शब्द विशेष युण है और उक्त द्रव्य विशेष 
गण का आश्रय नहीं होते | इस प्रदार जितने द्रव्य शब्द का आश्रय होनेके लिये प्रात 
होते हैं उन सभी का निषेध हो जाता है और गुण, कर्म आदि अन्य छु पदार्थ शब्द का 
आश्रय होने के लिए प्राप्त ही नहीं हो सकते क्योंकि वे किसी भी गुण का आश्रय नहीं 
"होते, सुण का आश्रय तो कोई द्रव्य ही होता है। इस प्रकार प्राप्त होने वाले पृथ्वी 
आदि आठ द्रव्यों का निषेध हो जानो और उनसे अन्य गुण आदि छु: पदार्थों की 
“प्राप्ति न होने से शेष रह जाता है प्रृथ्वी आदि आठ द्वव्यों से मिन्न कोई द्रव्य, ऐसे जिस 
द्रव्य को शब्द के आश्रय रूप में स्वीकार किया जाता है उसी का नाम है आकाश | 
यह स्त्रीकार जिस अनुमान पर निर्भर है वह है परिशेषानुमान और वह इस प्रकार है- 


शब्द पथित्री आदि आठ द्वब्यों से मिन्न किसी द्वब्य में आश्रित है, क्‍योंकि वह 
यूथिवी आदि आठ द्वव्यों में आश्रित न होने वाला गुण है। कहने का तात्परय॑ यह 
है कि जा प्थिवी आदि आठ द्रव्यों से मिन्न किसी द्रव्य में आश्रित नहीं होता उसकी 
दो ही स्थिति हो सकती है, या तो वह प्रथिवी आदि आठ द्रव्यों में ही किसी द्रव्य में 
आश्रित हो जैसे रूप आदि गण, या वह सर्वथा अनाश्नित हो जेसे काल आदि द्रव्य | 
शब्द न तो प्रथिवी आदि आठ द्रव्यों में से किसी द्रव्य में आश्रित है और न सर्वथा 
अनाश्रित ही है, क्योंकि यदि वह धथिवी, जछ, तेज, वायु और आत्मा इनमें से 
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किसी में आश्रित होगा तो थरोन्न से आश्य नहीं होगा, और यदि काछ, दिकू तथा मे 
इनमें से किसी में आश्रित हागा तो विशेष गुण न हो सकेगा क्योंकि इनमें कोई 
विशेषगुण आश्रित नहीं होता, और बह यदि कहीं भी आश्रित न होगा तो गुग ही 
न हो सकेगा क्योंकि कोई गुग वठर्बथा अनाश्रित नहीं होता। अतः यह निर्विवाई: 
सिद्ध है कि शब्द का जो आश्रय है वह एथित्री आदि आठ द्रब्यों से मिन्न कोर 
द्रव्य है और ऐसा जो द्रव्य है वही आकाश है | 

आकाश एक ही हैं क्योंकि उस्ते अनेक मानने में कोई प्रमाण नहीं दे । इतना दी 
नहीं किन्तु उसे एक मानना ही उचित है, क्योंकि उसी स्थिति में एक स्थान में उत्तर 
होने वाले शब्द के दूसरे स्थान में श्रवण की उपपत्ति हो सकेगी, अन्यथा आकीर्श 
यदि अनेक होगा तो एक स्थान के आकाश में उत्पन्न शब्द दूसरे स्थांन के आकीर् 
में न पहुँच सकेगा, फथत+ एक स्थान में उत्पन्न शब्द का अन्य स्थान में श्रवण न हो 
सकेगा | किन्तु जब आकाश एक होगा तो किसी एक स्थान में शब्द उत्पन्न होनेपर 
उससे अन्य स्थानों में भी उसके सम्मान शब्दों की उत्पत्ति में कोई बाघा न होगी) क्योंकि 
स्थानभेद होने पर भी उन विभिन्‍न स्थानों के आकाश में भेद नहीं होता । परन्‍्ठ बई 
मिन्‍न.मिन्‍्न स्थानों में मिन्‍्न-भिन्‍न आकाश माने जांयगे तब एक स्थान के आकाश में 
उत्पन्न शब्द्‌ से अन्य स्थान के आकाश में शब्द की उत्यत्ति नहो सकेगी क्योंकि 
कोई भी कारण अपने आश्रय में ही कार्य को उत्पन्न करता है यह नियम दै। भतेर 
एक स्थान के आकाश में उत्पन्न शब्द अन्य स्थान के आकाश में अपने समाव शब्द 
का उत्पादन न कर सकेगा, जिसका स्पष्ट दुष्परिंगाम यह होगा कि एक स्थान में उकपत्त 
शब्द का अन्य स्थान में श्रवण न हो सकेगा । 

आकाश के एक होने से आकाशत्व को आकाश में रहने वाला सामान्य नहीं 
माना जा सकता, क्योंकि जो सामान्य होता है वह अनेकद्ृत्ति होता है, यह निर्यर्म 
है । किन्तु आकाश के एक होने से आकाशत्ब अनेकब्चत्ति नहीं होता अतः वह सामास्य 
नहीं हो सकता | 

आकाश विश है, विभु होने का अर्थ है व्यापक होना और व्यापक्त होने की 
अर्थ हें वर्तमान सभी मूतंद्रव्यों से एक साथ संयुक्त होना, ओऔर यह तभी सम्भव हो 
सकता दे जन्र वह परम महान हो, अतः आकाश को विश्वु कहने का यह आशय 
होता दे कि आकाश परममहत्परिमाण का आश्रय है | प्रश्न हो सकता है कि आकाश 
को परम महान्‌ मान कर व्यापक मानने की क्‍या आवश्यकता है ? उत्तर में यह कही 
जा सकता दे कि यतः सुदूरवर्ती स्थानों में एक ही समय आकाश के कार्य की उपलब्धि 
होती है अतः उसे व्यापक मानना आवश्यक दै। कहने का आशय यह हैं कि 
सुदूखवर्ती स्थानों में विद्यमान मनुष्यों को अपने अपने स्थान में एक ही समय शब्द की 
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कालो5पि द्ग्विपरीतपरत्वापरत्वान॒ुमेयः | संख्या-परिमाण-प्रथकत्व-संयोग- 
विभागवान्‌ । एको नित्यों विभ्ुुश्य । 


कथमस्य दिग्विपरीतपरत्वापरत्वानुमेयत्वम्‌ ! उच्यते। सन्निद्दिते बुद्ध 
सन्निधानादपरत्वाहँ तदह्ठिपरीतं परत्वं प्रतीयते। व्यवहिते यूनि व्यवधानात्‌ 
परत्ताहेँ तह्विपरीतमपरत्वम्‌ | तदिद॑ तत्तद्विपतीतं परत्वमपरत्वं च काय तत्कारणस्य 
दिगादेरसंभवात्‌ कालसमेव कारणसनुमापयति । स चैकोडपि वतमानातीत- 
भविष्यत्कियोपाधिवश्ञाद्‌ वतमानादिव्यपदेश लभते, पुरुष इव पच्यादिक्रियो- 
पाधिवशात्‌ पाचक-पाठकादिव्यपदेशम्‌ । नित्यत्वविभुत्वे चाउस्य पूर्वचत्‌ | 


उपलब्धि होती है, अतः मानना होगा कि उन सभी स्थानों में एक ही समय शब्द 
की उपपत्ति होती है और इस प्रकार की उत्पत्ति तभी सम्भव हो सकती है जच उन 
सभी स्थानों में आकाश एक समय में विद्यमान हो और आकाश की यह विद्यमानता 
भी तभी सम्भव हो सकती है जन्म उसे व्यापक माना जाय, अन्यथा आकाश यदि 
अव्यापक होगा तो सुदूरवर्ती विभिन्न स्थानों में एक समय में विद्यमान न हो सकेगा 
और उस स्थिति में उन दूरवर्ती विभिन्न स्थानों में एक समय शब्द की उत्पत्ति न 
हो सकेगी क्‍यों कि शब्द का समवायिकारण आकाश एक ही है और अव्यापक 
होने के नाते वह दूरबर्ती विभिन्न स्थानों में एक समय में विद्यमान नहीं. है। अतः 
एक समय में सुदूरवर्तीं विभिन्‍न स्थानों में शब्द की उत्पत्ति को सम्भव बनाने के 
लिये आकाश को विशुु मानना आवश्यक है| ह 

विभु--परम महान्‌ होने के कारण ही वह नित्य है, क्‍यों कि यदि वह अनित्य 
होगा तो उसकी दो ही गति हो सकती है--जैसे या तो वह दचझुक के समान अणु 
हो अथवा ज्यज़ुक आदि के समान मध्यभ्रपरिमाण हो, क्‍यों कि अगु और मध्यम 
परिमाण से अन्य परिमाण का कोई अनित्य द्रव्य प्रमाणसिद्ध नहीं है, किन्तु आकाश 
परममहत्परिमाण का आश्रय है अतः उसकी नित्यता अनिवार्य है | 

इस प्रकार उवयुक्त चर्चा से यह स्पष्ट है कि आकाश शब्द ग्रुण का आशभ्रयभूत 
एक अतिरिक्त द्रव्य है, जो एंक, विभ्वु तथा नित्य है। 


काल-- पु 
कारू एक स्वतस्त्र द्रव्य हे, दिग्विपरीत परत्व और अपरत्व से उसका ,अनुप्तांन 
होता है। दिग्विपरीत का अर्थ है। जो दिड्लूमूलक न हो, जो एक ही दिक्‌ में अवस्थित 
द्रव्यों में भी हो सके | जेसे एक ही दिकू-एक ही देश में क्रम से उत्पन्न होने वाले दो 


श्प 


पके पा 


द्रब्यों में एक पर-ज्येष्ट होता-दै और दूसरा अपर-कनिष्ठ होता दे | जो पहले उधल 
होता है वह ज्येष्ठ तथा जो पीछे उत्तन्‍्न होता है वह कनिष्ठ माना जाता है| इस परल- 
अपरत्व--ज्येधत्व-कनिछत्व के भेद्‌ का मूल दिक्‌ नहीं हो तकता, क्योंकि इ0का गे 
यदि दिक्‌ होगा तो दिक्‌ का मेद्‌ न होने से एक दिक्‌ में उत्पन्न होने वाले ढब्यों? 
परत्व-अपरत्व का यह भेद कैसे हो सकेगा ! अतः जो परत्व-अपत्व दिडमूलक नहीं ६ 
उनके मूलरूप में काछू का अनुमान किया जाता है | इस प्रकार अनुमित द्वोने वाल 
काल सख्या, परिमाण, एथक्ल्व, संयोग और विभाग इन पांच शुर्गों का आंभ्रव, एक, 
नित्य तथा विभु है। 


दिग्विपरीत परत्व और अपरत्व से काल का अनुमान किस प्रकार होता है ! ईत 
प्रश्न के उत्तर में यह कहा जाता है--- 


समीपवर्ती बूढ़ा व्यक्ति दूरबर्ती युत्रा की अपेज्ञा समीपस्थ होने के नाते दिशा की 
दृष्टि से यद्यपि अपरत्व का पात्र होता है किन्तु फिर भी उसमें युवा की अपेक्षा पर्व 
की प्रतीति होती है | इसी प्रकार दूरवर्ती युव्रा समीपवर्ती वृद्ध की अपेक्षा दूरस्थ 
होने के नाते दिशा की दृष्टि से परत्व का पात्र होता है. किन्तु इद्ध की अपेक्षा उसमे 
अपरत्व की प्रतीति होती है। सपीपस्थ इंद्ध और दूरस्थ जुवा में प्रतीत होने वाछा यह 
परत्व और अपरत्वरूप कार्य दिग्विपरीत है। इसका कारण दिशा नहीं हो सकती, 
क्यों कि इसका कारण यदि दिशा होती तो समीपस्थ द्द्ध दूरध्य झुवा की अपेक्षा १९ 
और दूरस्थ युवा सप्रीएस्थ बृद्ध की अपेक्षा अपर न प्रवीत होता | अतः इस परत 
ओर अपरत्वरूप कार्य का दिशा से मिन्‍न ही कोई कारण मानना होगा | इस प्रकार 
का जो भी कारण मान्य होगा वही काल है। 


काल दिग्विपरीत परत्व-अपरत्व का दो प्रकार से कारण होता है । एक प्रकार हैं 
उनके असप्रवायिकारण का सम्पादन करना और दूसरा प्रकार है उनके निर्मितकारण 
का सम्पादन करना । जैसे दिगिपरीत परस्व-अयरत्व भावात्मऊ कार्य हैं। भावात्मक कार्यो 
की उत्पत्ति के लिये समवायिकारण, अप्तमवायिक्रारण और निम्मित्तकारण, इन तीन 
कारणों की अपेक्षा होती हे | उक्त परत्व-अपरत्व का सम्रवायिकारण होता है वह ईै# 
आए युवा व्यक्ति जिनमें उनकी प्रतीति होती है। असमवायिकारण होता है इंद्ध और 
युवा के साथ काछ का संयोग और निमिच कारण होता है इृद्ध तथा युवा व्यक्ति में 
बहुतर तथा अल्पतर सूर्यक्रियावों के सम्बन्ध का ज्ञान | स्व॒तन्त्र काल द्रव्य को स्वीकार 
नकरने पर न तो उक्त असमवायिकारण ही बन सकता और न उच्त निर्मित्तकारण ही बन 
सकता, क्‍यों कि वृद्ध और युवा के साथ सूर्यक्रियावों का साक्षात्‌ सम्बन्ध-न होकर 
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स्वाश्नय ( सूर्य ) संयृक ( काछ ) संप्रोगहप परम्पतोध्म्बर 
न जी है ३ प्परंधम्बन्ध ही होता हे, जो काल के 
॥ यदि यह कड्ा जाय कि वृद्ध और युवा के साथ दिक्‌ू, आकाश अथवा आस्मा के 
संयोग को अप्मवायिकारण तथा सूर्यक्रियात्रों के स्वाअय (सूर्य ) संयक्त ( दिक 
आक्लश अथवा आत्मा ) संयोग सम्बन्ध के ज्ञान को निम्मित्तकारण मान लेने से भी 
उक्त परत्व-अपरत्व की उत्पत्ति हो सऊकृती है अतः उनके असमवायिकारण और निमित्त- 
कारण के सम्पादनाथ काछ की कल्पना अनावश्यक् है, तो यह ठीक नहीं है, क्‍यों कि 
दिक्‌ को उक्त कारणों हा सम्पादक मानने पर उनसे उत्पन्‍्त होने वाला परत्व-अपरत्व 
दिग्विपरीत न हो सकेया। आकाश ओर आत्मा को भी उन कारणों का सम्पादक 
नहीं माना जा सकता क्‍यों कि आकाश और आत्मा से उन कारणों का सम्पादन 
मानने पर दिझमूलक परत और अयरत्व के भी असमवायिक्ररण और निमित्त कारणों 
का सम्पादन उन्हीं से माने जाने का प्रश्न खढ़ा होगा और उस स्थिति में दिझमलफ 
परत्व-अपरत्व और दिग्विपरीत परत्व-अररत्व में सेद न हो सकेगा | अतः दिग्विपरीत 
परस्व-अपरत्व के उक्त कारणों के सम्पादनार्थ काल की कल्यना अनिवार्य है| 

काल एक है क्‍यों कि उसे अनेक मानने में कोई युक्ति नहीं है प्रत्युत निष्प्रयोजन 
अनेक मानने में गौरव है | हु 

काल विभु हे क्यों कि दूरवर्ती विभिन्‍न द्रव्यों में एक ही साथ कालमूलक परत्व- 
अपरत्वरूप कार्यों की उत्पत्ति होती है | हर 

विभु होने के नाते काछ परम महान्‌ है और परम महान्‌ होने के नाते ही नित्य है, 
क्यों कि अनित्य द्रव्य दयणु्त के समान अगु भयवा घट आदि के समान मध्यप्रपरिमाण 
ही हो सकता है | 

प्रश्न होता है कि काल यदि एक ही है तो वर्तमान, अतीत और मविष्यत्‌ रूप में 
काल की विविध प्रतीति क्रिस प्रकार होगी ? इसका उत्तर यह है कि काल अपने निनी 
स्वरूप में वर्तमान, अतीत अथवा भविष्यत्‌ नहीं होता किन्तु उसमें उत्पन्न होने वाली 
क्रियायें वर्तमान, अतीत और भविष्यत्‌ होती हैं, उनके द्वारा ही उनके आश्रयभूत 
काल को वर्तमान, अतीत और भविष्यत्‌ रूप में व्यवह्नत किया जाता है । जैसे एक ही 
पुरुष पकाने की क्रिया करने के कारण पाचक और पढ़ने-पढ़ाने की क्रिया करने के कारण 
पाठक कहा जाता है, ठीक उसी प्रकार वर्तमान आदि क्रिया के सम्बन्ध से एक ही कार 
बर्तमान आदि विभिन्‍न रूपों में व्यवह्गत होता है। 

आकाश के समान ही काल में भी नित्यत्व और विभुत्व की सिद्धि होती है जिसका 
संकेत संक्तित रूप से ऊपर कर दिया गया हे । 


२७६ तर्कभार्गी 


कालविपरीतपरत्वापरत्वानुभेया दिक्‌ | एका नित्या विभ्वी च | संल्या' 
परिमाण-वृथक्त्व-संयोग-विभाग-गुणवतती । पूर्चादिग्रत्ययैरनुमेया । पेपामल/ 
निमित्तासंभवात्‌ । पूर्वस्मिन्‌ पश्चिमे वा देश्े स्थितस्य वस्तुनस्वादवस्थ्यात्‌ 
सा चैकाडपि सवितुस्तत्तदे शसंयोगोपाधिवशात प्राच्यादिसंज्ञां लमते । 

द्कू- 

दिकू का अर्थ है दिशा | यह एक स्वतस्त्र द्रव्य है, कार विपरीत-काल से निषाद 


किये जाने के अयोग्य परत्व और अपरत्व से इसका अनुमान होता है। अनुमान के 
उदय का प्रकार यह है-... 


काशी की अपेक्षा प्रयाग पटना से पर-दूर है, एवं प्रयाग की अपेत्षा काशी पा 
से अपर-सप्ीप है, यह एक सर्वप्रान्य व्यवहार है | इस व्यवहार से यह सिद्ध है कि काशी 
की अपेक्षा प्रयाय में पय्ना से परस्व-दूरी है और प्रयाग की अपेक्षा काशी में पटना ४ 
अपरख-साप्मीष्य है। प्रशत होता है कि प्रयाग और काशी में व्यवह्तत होने वाले 8४ 
एव तथा अपर| का प्रथम शान किस प्रकार होता है ! उत्तर यह है कि कोई मह्॒ 
पटना से जब काशी और प्रयाग की ओर चलता है तब काशी उसे पहले मिलती है 
और प्रयाग बाद सें मिलता है, इसलिए यह निश्चय होता है कि पटना से काशी उमी९ 
है और प्रयाग दूर है, क्‍यों कि मनुष्य को यह मान्यता है कि जो स्थान पहले प्राप्त हो 
उसे समीप माना जाय और जो बाद में प्राप्त हो डसे दूर माना जाय | 


इस पर यह प्रश्न हो सकता है कि पहले प्राप्त होने वाले स्थान में अपरत्व-समीष 
मान कर उसे समीप कहा जाय और बाद में प्राप्त होने वाले स्थान में परत्व-दूरी मार्ग 
कर उसे दूर कहा ज्ञाय, यह तो किसी को समीप या दूर कहने का एक संकेत हुआ किन्द 
इस बात का तो कारण बताना ही होगा कि क्यों कोई स्थान पहले प्राप्त होता है और 
क्यों कोई स्थान बाद्‌ में प्राप्त होत। है ? उत्तर में यही कहा जा सकता है कि जो स्थान 
जहां से सप्तीप होता है वहाँ से चलने पर वह स्थान पहले प्रास होता है और जो स्थारे 
दूर होता है वह बाद में प्राप्त द्वोता है। इस प्रकार स्थान के पहले प्रास होने का कारण 
57 स्थान का सामीष्य और बाद मे प्राप्त होने का कारण हुआ स्थान का वूरल | 
इस सामीप्य और द्रत्व को ही न्याय-ने शेविक दर्शन में अपरत्व और परत्व कहीं 
जाता है। 

इस सम्बन्ध में अब तक जो कुछ कहा गया उससे यह बात समझ में आती हे कि जब 
कोई मलुष्य पठना से काशी-प्रयाग की ओर अस्थान करता है तब काशी पहुँचने पर 
काशी में उसे अपरत्व-सामीष्य का प्रवय्ष होता है और प्रयाग पहुँचने पर उसे प्रवाग 
में परत्व-दूरी का प्रत्यक्ष होता है | बाद सें काशीयत अपरत्व-सामीष्य मे प्रयागापेचल 


् 
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तथा पटनावधिरृत्व और प्रयागगत परत्व में फाश्यपेन्ुत्व तथा पथ्नावचिकत्व का 
मानस-ज्ञान होता है और तत्र वह इस प्रकार का व्यवहार करने में समर्थ होता है कि 
काशी पढना से प्रयाग की अपेक्षा अपर-समीप है और प्रयाग पटना से काशी की 
अपेक्षा पर-दूर हे | 

अब प्रश्न यह होता है कि प्रयाग और काशी में प्रतीत एवं व्यवह्वत होने वाला 
वह परत्व और अपरत्व द्रव्य आदि सात पदाथों में कौन सा पदार्थ है ! इस प्रश्न के 
उत्तर की खोज में इस प्रक्नार के विचार बुद्धि में आते हैं-- 

परत्व और अपरत्व को द्रव्य नहीं माना ज्ञा सकता क्‍यों कि इनका प्रत्यक्ष चक्तु से 
होता है पर इनमें किसी प्रकार के रूप का प्रत्यक्ष नहों होता, और नियम यह दे कि 
वचचछु से दीख पड़ने वाले द्रव्य में किसी रूप का प्रत्यज्ञ अवश्य होता है। इससे यह 
स्पष्ट हो जाता है कि परत्व और अपरत्व यदि नीखझूप द्वव्य हों तो उनका चाक्तुष प्रत्यक्ष 
नहीं होना चाहिये और यदि रूखान्‌ द्रव्य हों तो डनमें किसी रूप का प्रत्यक्ष अवश्य 
होना चाहिये | पर स्थिति यह है कि परत्व और अपरत्व का चान्तुष प्रत्यक्ष तो होता है 
पर उनमें किसी रूप का प्रत्यक्ष नहीं होता, अतः यह निश्चित दे कि परत्व और अपरत्व 
द्रव्यरूप नहीं हैं । 

परत्व और अपरत्व को कर्घ भी नहीं माना जा माना जा सकता क्यों कि उनसे 
संगोग-विभाग का उदय नहीं होता । उन्हें सामान्य भी नहीं माना जा सकता क्‍यों कि 
सामान्य साक्षेतर और सावधिक नहीं होता । उन्हें विशेष भी नहीं माना जा समझता, 
क्यों कि वे विशेष के समान न वो नित्यद्रज्यपात्र में ही नियत हैं और न अतीन्द्रिय ही 
हैं। उन्हें समवाय भी नहीं माना जा सकता क्यों कि उनसे सम्बन्ध का कार्य नहीं होता | 
उन्हें अमाव भी नहीं कहा जा सकता क्योंकि अभाव बोधघक शब्दों से उनका ' 
उल्लेख नहीं होता । 

अदः परिशेषात्‌ यह सिद्ध होता है कि परत्व और अपरत्व गुण हैं । 

अच् प्रश्न यह होता है कि परत्व और अआररख को नित्य गुण तो नहीं माना जा 
सकता क्‍यों कि वे अनिष्य द्रव्य में भी रहते हैं और नित्य पुण कोई भी अनित्य द्वव्य में 
नहीं रहता, अतः उन्हें जन्य गुण ही मानना होगा, और जब वे जन्यगुण हैं तो उनके 
समवायिज्ञारण, अपमवायिक्वारण और निमित्तकारण बताना होगा । 

/ कारणों के सम्बन्ध में विचार करने पर यह निष्कर्ष सामने आता है कि ज़िस 
द्रव्य में परत्व-अपरत्व की प्रतीति होती है वह द्रव्य उनका समवायिकारण है और उस 
द्रव्य के साथ किसी द्रव्य का संयोग असमवायिकारण दे, एवं उस द्रव्य में बहुत्रमूर्त- 
द्रव्यतंयोग तथा अह्पतरभूर्तद्ब्यसंयोग का जश्न निमित्तकारण है। 


श्ष्प्र तर्कमापा 


निमित्तकारण का स्पष्टीकरण इस प्रकार हो सकता है कि जब कोई मनुष्य फना ऐ 
काशी जाता है तब उसे पदना और काशी के बीच रास्ते पर पढ़ने वाले समी स्थानों-मूर 
द्रव्यों को पार करना होता है, फछतः उन स्थानों-मूर्तद्रव्यों से संयुक्त होने के बाद मर्वर्भ 
का ठस भूमिखण्ड के साथ संयोग होता दे जिसे काशी कहा जाता दे | काशी पहुँचने १८ 
उसे यह शान होता है कि इतने स्थानों-मूर्तद्रव्यो को पार करने के बाद-इतने मूर्तद्रव्यों के 
साथ संयोग होने के बाद काशी प्राप्त हुई है । इस ज्ञान को ही काशी में पटना-काशी कें 
बीच के मूर्तद्रव्यों के संयोग का श्ञान कहा जाता दै। यह ज्ञान ही काशी में उत्पन्न होने 
वाले पटनावधिक प्रयागापेक्षु अपरत्व का निमित्तकारण है। 


काशी पहुँचने के बाद वही मनुष्य जब और आगे बढ़ता है और चलते-चढ्ते प्रयाग 
पहुँचता है तत्र उसे यह ज्ञान होता है कि पटना से काशी द्ोोते हुए प्रयाग पहुँचने के 
लिए उसे पटना और काशी के बीच तथा काशी और प्रयाग के बीच के रास्ते पर 
पढ़ने वाले सभी स्थामों--मूरंद्र व्यों को पार करना होता है अर्थात्‌ पटना, काशी तथा 
काशी और प्रयाग के बीच -र्गस्थित सभी स्थानों--सूर्तद्रव्यों के साथ संयोग होने के 
बाद उस भूमिखण्ड के साथ संयोग होता है जिसे प्रयाग कहा जाता है| इस ज्ञान को 
ही प्रयाग में पटना-प्रया/ के बीच के मुर्तद्॒व्यों के संयोग का शान कहा जाता है। 

स्पष्ट है कि पटना-काशी के बीच के मूर्ंद्रब्य पटना-प्रयाग के बीच के मूर्तद्रव्यों से 
अल्प हैं और पटना-प्रयाग के बीच के मूर्तद्रव्य पटना-काशी के बीच के मूर्त॑द्रव्यों से अधिक 
हैं | अतः पटना से काशी अल्पतर मूर्ंद्॒ब्यों से व्यवहित है और प्रयाग पटना से बंडुतर- 
मूर्तद्रव्यों से व्यवद्वित है | पटना से काशी जितने मूतृद्रब्यों से व्यवहित है काशी में उतने 
मूर्तद्रव्यों के संयोग का ज्ञान काशी में प्रतीत होने वाले अपरत्व-सामीष्य का निंर्मिए 
कारण है और प्रयाग पटना से जितने मूर्तद्रव्यों से व्यवहित है, प्रयाग में उतने मूर्तद्रव्यो 
के संयोग का शान प्रयाग में प्रतीत होने वाले परत्व-दूरत्व का निमिच कारगे ह्ै। 

निमित्तकारणभूत इन शानों के सम्बन्ध में प्रश्न यह उठता है कि पटना और काशी के 
बीच तथा पटना और प्रयाग के बीच के मार्ग में स्थित मूर्॑द्रब्यों का संयोग तो पदना पे 
काशी तथा प्रयाग जाने वाले मनुष्य के साथ होता है, अतः उस मनुष्य में उन मूर्तद्रव्यों 
के संयोगों का ज्ञान होना तो ठीक है. पर काशी या प्रयाग में डन मूतद्रव्यों के संयोगों 
का शान कैसे हो सकता है, क्योंकि उन संयोगों का उदय काशी और प्रयाग में वो होंवीं 
नहीं ! उत्तर यद्द दे कि यह बात तो ठीक है +क उन संयोगों का काशी और प्रयाग * 
साथ ठीघा सम्बन्ध नहीं है, पर उक्त प्रकार से उनका ज्ञान तो उनमें होता ही है, 
अतः यह मानना होगा कि काशी-प्रयाग में उन संयोगों का ज्ञान साक्षात्‌ सम्बस्ध से नहीं 
द्वोता किन्तु परम्परासम्बन्ध से होता है। वह परम्परासम्बन्ध इस प्रकार हो सकता दे कि 
कोई एक ऐसा द्रव्य हो जिसके खाथ उन सभी संयोगों का कोई साज्षात्‌ सम्बन्ध हो 
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और उस द्रव्य का काशी और प्रयाग के साथ सीधा सम्बन्ध हो। ऐसे सम्बन्ध 
को 'स्वाअ्यसंयोग' नाम से अमिद्वित किया जा सकता है । इस सम्बन्ध में स्व का अर्थ 
होगा मूर्तद्रव्यसंयोग, उसका आश्रय होगा कोई द्रव्य और उसका संयोग होगा काशी 
और प्रयाग में | इस प्रकार पटना-काशी के बीच तथा पटना-प्रयाग के बीच मार्गस्यित 
मूतंद्रब्यों के साथ पटना से काशी तथा प्रयाग जाने वाले मनुष्य के संयोगों को काशी 
और प्रयाग के साथ जोड़ने वाले सम्बन्ध के निर्वाहार्थ जो द्रव्य स्वीकार्य होगा, वह 
शथिंवी, जल, तेज, वायु, आकाश, काल, आत्मा और मन से भिन्‍न होगा, क्‍यों कि 
इनमें आकाश, काल और आत्मा से भिन्‍न जो द्रव्य हैं वे स्॒यं परिच्छुन्न होने के 
कारण उन भी संयोगों से साज्षात्‌ सम्बद्ध नहीं हो सकते | आकाश और आत्मा के 
साथ भी मनुष्य के साथ होने वाले मूर्तद्रव्यों के संयोग का कोई साक्षात्‌ सम्बन्ध नहीं 
हो सकता । हाँ, काछ के साथ उन सभी संयोगों का साज्षात्‌ सम्बन्ध-कालिक हो सझ्तता 
है। अतः कालद्वारा डन सभी संयोगों का काशी और प्रयाग के साथ स्वाश्नयसंयोग 
सम्बन्ध बन सकता है, पर काल को मनुष्यगत मूर्ंद्रव्यसंयोग को काशी और प्रयाग जैसे 
स्थानान्तर के साथ जोड़ने की कड़ी नहीं माना जा सकता, क्यों कि वह तो उक्त परम्परा- 
सम्बन्ध से एकमात्र एक को क्रिया को ही अन्य के साथ जोड़ने की कड़ी के रूप में 
माना गया है, किन्तु अब यदि उसे एंक के किसी अन्य भी गुणघर्म को अन्य के साथ 
जोड़ने वालो कड़ी के रूप में स्वीकार किया जायगा तो काशी में पढ़े हुये जपाकुसुम 
की अदणिमा उसके द्वारा प्रयाग में स्थित स्फटिक मणि में पहुँच जायगी और हस 
पहुँच के परिणामस्वरूप काशीस्थित जपाकुसुम से प्रयागस्थित स्फटिक मणि अरुण 
दिखाई देने छगेगी। अतः जेसे एक की कियामात्र को ही अन्य के साथ जोड़ने की 
कड़ी के रूप में काल नाम का एक स्वतन्त्र द्रव्य माना गया है उसी प्रकार एकनिष्ठ मूत॑- 
द्रव्यसंयोगमात्र को अन्य के साथ जोड़ने की कड़ी के रूप में एक दूसरे स्वतन्त्र द्रव्य _ 
को मान्यता प्रदान करना उचित है )। इस कार्य के निमित्त ऐशा जो द्रव्य स्वीकार्य 
है उसी का नाम है दिक्‌। वही पटना से काशी और प्रयाग जाने वाले मनुष्य के साथ 
होने वाले पटना-काशी तथा पटना-प्रयाग के बीच में स्थित मूतंद्रव्यों के संयोग का 
दैशिक--दिकुकृतविशेषणता-नामक साज्षात्‌ सम्बन्ध से आश्रय होता है, वह द्रव्य विश्व हे 
अतः उसका संयोग काशी और प्रयाग के साथ हो सकता है। इस प्रकार स्वाश्नयर्सयोग 
सम्बन्ध से पठना-काशी के बीच होने वाले मनुष्य और मूतंद्रव्य के संयोग का ज्ञान काशी 
में और पटना प्रयाग के बीच होने वाले मनुष्य और मूतंद्रव्य के संयोग का ज्ञान प्रयाग में 
सम्पन्न हो सकता है। यह ज्ञान ही क्रम से काशी में पटनावधिक अपरत्व और प्रयाग में 
पदनावधिक परत्व का निमित्त कोरंण होता है। 

उक्त प्रकार से निमित्तकारण के निर्वाहार्थ कल्पित होने वाले इस द्॒व्य का 


श्घ० तडभाषा 


काशी और पटना के साथ जो थंगोग होता है वही काशी में उत्पन्न होने वाले अप्रत 
का और प्रयाग में उद्चन्न होने वाले परत्व का असठ्मवायिक्कारण द्वोता है | 


प्रास्म्म में कालविपरीत परत्व और अपरत्व से दिकू का अनुमान होने को बात 
बता कर उसके उदय का प्रकार बताने का जो उपक्रम किया गया था उसका उपसं्षर 
इस प्रकार किया जा सकता है-- 


पटना से काशी में प्रयाग की अपेक्षा प्रतीत होने वाला अपसत्व और पटना मे 
प्रयाग में काशी की अपेक्षा प्रतीत होने वाला परत्व, ये दोनों अपने आश्रय में होने वाले 
अपने निमित्तक्वारण के निर्वाहर द्रव्य के संयोग से जन्य हैं क्‍यों कि वे अपरत्व और 
परत्व शब्द के मुख्य अर्थ हैं, जो अपरत्व और परव्व शब्द के मुख्य अर्थ होते ह वे 
अपने आश्रय में होने वाले निमित्त्वरण के निर्वाहक द्रव्य के संयोग से जन्य होते हैं 
जसे कनिष्टस्व-ज्येष्त्थ रूप कालकृत अपरत्व और परत्व अपने आश्रय युवा और इंद्व 
शरीर में होने वाले अपने निम्ित्तक्ारण अल्पतर रवि-क्रियासंयोगशान और चहुतर 
रविक्रियासंयोगशान के निर्वाहक कालनामक्ष द्रव्य के संग्रोग से जन्य होते हैं। काशी 
और प्रयाग में प्रतीत होने वाले अपरत्व और परत्व कालकृत अपरत्व और परख्व ते 
विपरीत हैं, उनहा निमिच्ततारण है पटना से काशी के बीच और पडना से प्रयाग के 
बीच अवस्थित स्थानों--मूर्तद्रव्यों का पदना से काशी तथा प्रयाग जाने वाले मनुष्य के 
साथ होने वाले संग्रोगय कु काशो और प्रयाग में जशञान, उस ज्ञान का सम्पादक हट 
स्वाश्यसंयोगनामक परम्परासम्बन्ध । उस सम्बन्ध में स्वाश्रयरूप से घटक होने से 
कालविपरीत परत्व-अपरत्व के निमित्तकारण का निर्याहक है दिक्‌) काशी और प्रयाग 
में उस दिगद्व्य का संयोग उनमें प्रतीत होने वाले अपरत्य और परत्व का असमवायि- 
कारण है और वे ( अपरत्व एवं परव्व ) उससे जन्य हैं। 


दिकू एक, नित्य और विभु-परम महानू-व्यापक्ष है। एक इसलिये है कि उसे 
अनेक मानने में कोई युक्ति नहीं है प्रत्युत गौरव है | नित्य भी बह इसलिये दे कि उसे 
अनिव्य मानने में पर्यात गौरव है | जैसे अमित्य मानने पर उसे अनेक मानना होगा, 
उसके कारणों की कल्पना करनी होगी तथा उसके प्रायमाव एवं ध्यंस की कहपता 
करनी होगी | विशु- रम महान्‌ इसलिये है कि उसमें अन्य प्रकार के परिमाण की कह्पना 
युक्तिसंगत नहीं हो सकती । जैसे यदि उससे परम महत्‌ परिमाण न मान कर कोई 
अन्य परिधाण माना जायगा, तो वह दो ही प्रकार का हो सकता है --अशु 
परिमाण या मध्यम परिमाण । किन्तु ये दोनों ही परिसाण मान्य नहीं हो प्कते क्यों कि 
इन दोनों परिमाणों में कोई भी परिमाण मानने पर उसकी व्यापकता नहीं सिद्ध हो 
सकती । फलतः एक समय विभिन्‍न स्थानों---मू्त द्वव्यों में देशिक अपरत्व-खामरीष्य 


सकभाषा श्पश्‌ - 


'एवं देशिक परत्व-दूरत्व की उत्पत्ति न हो सकेगी, क्‍यों कि उनके साथ अशु परिमाण या 
अध्यम परिमाण वाले दिक्‌ का संयोग एक सम्रय सम्भव न हो सकेगा । किन्तु जब्न उसका 
परम महत्‌ परिमाण माना जायगा तत्र किसी भी स्थान--मूर्त दब्य के उसकी परिधि के 
जाहर न होने से एक साथ सभी मूर्त॑ द्रव्यों के साथ उसका संयोग सम्भव होने से एक 
सप्रय अनेक स्थानों में देशिक अपरत्व और परत्व की उत्पत्ति में कोई ब्राघा न होगी । 


संख्या, परिमाण, प्रथक्त्व, संयोग और विभाग ये उसके पांच सामान्य गुण हैं | 
इनसे अतिरिक्त कोई गुण उसमें नहीं रहता । इन गुणों में उसमें रहने वाली एकत्व 
संख्या, उसका परिमाण और उसमें रहने वाला एकप्रथकत्व, इतने गुण नित्य हैं और 
अन्य समस्त गुण अनित्य हैं| 


दिक्नू का अनुमान केवल कालविपरीत अपरत्व और परत्वपात्र से ही नहीं होता 
अपि तु पूरत्र, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण आदि प्रतीतियों से भी होता है। ऋढने का अभिप्राय 
यह है कि लोक में मनुष्य को इस प्रकार की प्रतीतियों का होना अनुमवसिद्ध है कि 
पफिस स्थान में में इस समय स्थित हूँ उस स्थान से यह स्थान पूरब है, यह स्थान 
परिचम दे, यह स्थान उत्तर है, और यह स्थान दक्षिण है। इन ग्रतीतियों में तीन 
'दिषयों का भान स्पष्ट रूप से होता है, एक वह स्थान जहाँ इन प्रतीतियों का कर्ता 
अवस्थित है, दुसरा वह स्थान जिसे वह अपने स्थान से पूरव या पश्चिम अवस्थित 
समभता है और तीसरा वह जिसका वह पूरच, पश्चिम आदि शब्दों से उल्लेख करता 
है| इन तीनों विषयों में दो तो अत्यन्त स्पष्ट हैं, पर तीसरा, जिसका पूरच, पश्चिम आदि 
शब्दों से उल्लेख किया जाता है, वह अस्पष्ट है, उसे समभना है| बिचार करने पर उसके 
सम्बन्ध में यही बात समभ में आती है क्रि उक्त प्रतीतियों क। वह विषय जिसका उल्लेख 
पूरत्र, पश्चिम आदि शब्दों से होता है, दिक्‌ से मिन्न नहां हो सकता, क्‍योंकि पूर्व या 
पश्चिम दिशा में स्थित बस्तु ही पूर्व या पश्चिम होती है, अर्थात्‌ वस्तु में पूव॑ या पश्चिम 
होने की प्रतीति दिशा के द्वारा ही होती है | 

प्रश्न हो सकता है कि दिक्‌ तो एक ही है तो फिर परब्परविपरीत अर्थ को बताने 
वाले पूरन्र, पश्चिम आदि शब्दों से उसका उल्लेख किस प्रकार युक्तिसंगत हो सकता 
'है ! उत्तर यह दे कि, यह ठीक है कि दिक्‌ एक है, उसमें नानात्व नहीं है, अतः शुद्ध 
रूप में उसे परस्य"विपरीत अर्थ को बताने वाले शब्दों से व्यवह्गत नहीं किया जा 
सकता । किन्तु बात यह है कि जब पूरच, पश्चिम आदि शब्दों से दिक्‌ का उल्लेख किया 
जाता है तत्र शुद्ध रूप में उसका उल्लेख अभीष्ट नहीं होता किन्त ऐसे अथों के सम्पर्क 
ओे अमीश होता है जो परस्परविपरीत होते हैं। जेसे उक्त प्रतीतियों का कर्ता जब 
खदीयमान सूर्य को देखता है तब वह एक ही दिक्‌ को सूर्य और अपने बीच में आने 


र्प्र तवमार्षा 


आत्मत्वाभिसम्वन्धवान्‌ आत्मा ! सुखदुःखादिवेचित्यात्‌ प्रतिशरीर॑ भिक्षः | 
स चोक एवं। तस्य सामान्यगुणाः संख्यादयः .पद्म | बुद्धधादयो गे िश 
गुणाः । नित्यत्वविशुत्वे पृ्व॑वत्तू | 


बल्ले स्थानों के सम्पर्क में पूरय कहता है, अपने पीछे पढ़ने वाले स्थानों के सम में 
पश्चिम कहता है, अपने दाहिने हाथ की ओर पढ़ने वाले स्थानों के सम्पर्क में दें 
कहता है और अपने वार्ये हाथ की ओर पढ़ने वाले स्थानों के उम्पर्क में उतर कहती 
है। इस प्रकार एक ही दिकू को परस्पर विपरीत अथों के उम्पके में. परएर 
विपरीत अर्थ को बताने वाले पूरब, पश्चिम आदि शब्दों से व्यवद्धत होने में फो* 
बाधा नहीं होती । 


आत्मा--- 


आत्मा एक स्वतन्त्र द्रव्य है, “उसका रक्चण है भात्मत्व का अमिहम्वस् 
आत्मत्व एक जाति है. उसका अभिमत सम्बन्ध है समवाय, उस सम्बन्ध से आक्मर्वे 
जाति जिसमें रहती है उसे आत्या कहा जाता है | यह जाति पथिवी, जल, तेज, वाई) 
आकाश, काल, दिक्‌ और मन में नहीं रहती, क्योंकि इसकी सिद्धि सुख, इः- भार्दि 
की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप में होती है अतः यह उसी द्रव्य में रह सकती हैं 
जिसमें सुख, दुःख आदि की समवायिकारणता हो, वह कारणता शैथिवी आदि ओर् 
द्रवयों में नहीं मानी जा सकती क्योकि उनमें सुख, ढुःख आदि का उदय नहीं होता | 
जिस द्रव्य में सुख, हुःख आदि का उदय होता है उसी में डनकी सम्रवायिकारणता 
मान्य हो सकती है और जिसमें वह कारणता होगी उसी में उसका अवच्छेंदक आद्षर्त 
मान्य हो सकता है। इससे स्पष्ट है कि आत्मत्य का आश्रय पृथिवी आदि आठ द्रव्यों 
से मिन्न कोई नवां द्रव्य है | 

इत आत्मा को ही जीव कहा जाता हे, वह प्रति शरीर में मिन्न होता दें, क्योंकि 
प्रति शरीर में सुख, दुःख आदि का वेचित्र्य होता है। कहने का आशय यह है कि किसी 
ररीर में आत्मा सुद्यी होती है और किसी शरीर में दुःखी होता है, किसी में डर 
होता है और किसी में अल्पश् होता है। छुल, हुःख, शान आदि की यह विधचियती 
आत्मा के एक होने पर केबल शरीरमेद्‌ के कारण नहीं हो सकती, क्योंकि छखी या हुःखी' 
मनुष्य चाहे जितने स्थानों में जाय, सर्वत्र वह सुखी या दुःखी ही रहता दे । ध्यानमेदे 
से उसके सुख, दुःख आदि में परिवर्तन नहीं होता । किस्ठु आत्मा के विषय में यह देखा 
जाता है कि वह विभिन्न शरीरों में एक ही समय कहीं सुखी और कहीं इुखी होता 
है, अतः उसे एक मानने मे युक्ति की संगति न होने से प्रतिशरीर में उसे मिन्‍न मान 
जाता दे | उसके विषय में अपेक्षित चर्चा पहले पर्यात हो खुड़ी है। संख्या, परिमाएं, 


तह 


न्ड्ऊ 
च्म्क 


तर्कभाषा र्८३- 


मनसूवा सिसम्बन्धवन्‌ सनः | अणु, आत्मसंयोगि, अन्तरिन्द्रियम्‌। सुखायु- 
पलव्धिकरणं, नित्य च संख्या्प्रगुणबत्त्‌। तत्संयोगेन बाह्येन्द्रियमर्थम्राहकम्‌ । 
अत एव सर्वोप>व्धिसाधनम्‌। तथ न अत्यक्षमू, अपि त्वलुमानगम्यम्‌। तथाहि. 
सुखादुपलब्धयअष्लुराद्यतिरिक्तकरणसाध्याः, असत्स्वपि चक्कुरादिषु जायमान- 
त्वात्‌ | यद्स्तु यद्दिनेवोत्पयते; तत्तद्तिरिक्तकरणसाध्यं, यथा झुठारं चिनोत्पय- 
माना पचनक्रिया तद्तिरिक्ततहयादिकरणसाध्या | यत्च करणं तन्मनः। तेच. 
चक्षुरायतिरिक्तम्‌ । तच्चाणुपरिसाणम्‌ | इति द्रव्याण्युक्तानि । 


पृथक्त्व, संयोग और विभाग, ये उसके पांच सामान्य गुण हैं। बुद्धि, सुख, ढुःख, इच्छा 
द्वेष, प्रयल्ल, घ॒र्म, अधर्म और मावनाव्मक संस्कार, ये नव उसके विशेष गुण हैं । आत्मा 
पूर्ववत्‌--पूरवोक्त, अकाश, काल, और दिक्‌ के समान नित्य और विश है | 


सन-- 


मन एक अतिरिक्त द्रव्य है, इसका लक्षण है 'मनस्त्व जाति का अभिस्म्नन्ध' | 
उसके अनुसार समवाय सम्बन्ध से मनस्‍्त्व जाति जिसमें रठे वह मन है । मन अणु परि« 
माण का आश्रय, आत्मा से संयुक्त, आन्तर इन्द्रिय, सुख आदि के प्रव्यक्ष का करण और 
नित्य है । उसमें संख्या, परिमाण, परथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्त (देशिक) और 
वेगनामक सस्कार ये आठ गुण रहते हें। बाह्य ३ नेद्रयां मन के सहयोग से ही अपने विषयः 
को ग्रहण करती हैं। इसका अभिप्राय यह है कि चक्ु, ख्वक्‌ आदि पांचों बाह्य इन्द्ियों का 
अपने विषयों के साथ सन्निकर्ष होने पर भी उन इन्द्रियों से उनके विषयों का प्रत्यक्ष एक 
साथ नहीं होता किन्तु क्रम से होता हे । इस वस्तुस्थिति के अनुरोध से यह कार्यकारण- 
भाव माना जाता है कि उन उन इन्द्रियों से होने वाले प्रत्यक्ष में उन डन इन्द्रियों के 
ताथ मन का संयोग कारण होता है । मन यतः एक शरीर में एक और अजु होता है 
और इन्द्रिया शरीर के मिन्‍न भिन्‍न भागो में अवस्थित होती हैं अतः उन सब्नके साथ 
एक साथ उ06का संयोग न हो सकने से एक साथ सन्न इन्द्रियों से प्रध्यक्ष का उदय नहीं 
होता | मन उक्त रीति से यतः सभी इन्द्रियों का सहायक है अतः वह सभी विषयों कीं 
उपलब्धि का साधन माना जाता है। 

मन अतीन्द्रिय है, उसका प्रत्यक्ष नहीं होता, किन्तु अनुमान प्रमाण से उसकी 
सिद्धि होती है । अनुमान का प्रयोग इस प्रकार द्वोता है-- 


सुख आदि का प्रत्यक्षश्ञान चक्तु आदि से मिन्‍न करण से उत्पन्न होता है, क्यों किः 
चक्तु, आदि के न होने पर भी वह उत्तन्‍न होता दे, जो वस्तु जिसके बिना उत्पन्न होती 
है वह उससे भिसन करण से उप्पन्न होती है, जैसे कुठार के विना उत्पन्न होने वालीः 


श्ध४ तबभाग 


गुणा; | 

७, अथ गुणा उच्यन्ते | सामान्यवान: असमवायिकरारणम, अधदोती 
शुणः | सच द्वव्याश्रित एवं | रुप-एस गन्ध-स्पर्श-संख्या-परिमाण-पर्थतव संत! 
विभाग-परत्व-अपरत्व-गुरुख-द्रवत रेह-शबद-बुद्धि-सुख-हुः।ख इच्छा5 पत्यले 
शर्म-अधर्म-संस्कार-भेदाच्‌ चतुर्चिशतिधा । 
पाकक्रिया कुठार से मिन्न अग्निरूप करण से उत्न्न होती है। छुबादि के प्रथर्वात 
का ऐसा जो करण है उसी का नाम है मन । वह चक्ु आदि से अतिरिक है। उत्का 
'परिमाण अगु है। 

इस प्रद्ार द्ब्यों का निरूपण समाप्त हुआ। 

अन्न गुणों का वर्णन किया जायगा। 
शुण- ही 

गुण द्रव्य, कर्म आदि छः पदाथों से मिन्न एक स्व॒तन्त्र पदार्थ है| उठका लो 
है--साम्ान्यवत्वे सति, समवायिकारणमिन्नत्वे सति कर्ममिलरत्व | हसका अर्थ हैं“ 
सामान्य का आश्रय होते हुये समवराविक्रण और कर्म से मिन्न होना | हसके अर्तुर्धार 
जो पदार्थ किसी कार्य का समवायिकरण नहीं होता, कर्म से मित्र होता है तथा वाल 
का आश्रय होता है उसे गुण कहा जाता है। रूप, रत आदि पदार्थ किसी कीर्य 
समवायिकारण नहीं होते, कर्म ते भिन्न होते हैं तथा सत्ता, गुणल आदि तामारर “जाति 
के आश्रय होते है अतः वे गुण हैं । | 

गुण के उक्त लक्षण में से यदि 'सामान्यवत्थ! को निकाल दिया जाय तो शेष अंश 
के सामान्य आदि पदार्थों पे रहने से उनसे गुगलचण बी अतिब्याप्ति होगी । ड््त 
.लक्षुण में से 'सम्रवायकारणमभिन्नत्व' को निकाल देने पर शेष भाग के द्रव्य में रहने हे 
द्रव्य में उक्त लक्षण की अतिव्यात्ति होगी। इसी प्रकार कर्ममिलंतल! को लक्षण सें 
निकाल देने पर बचे हुये भाग के कर्म में रहने से कर्म में उक्त लक्षण की अतिव्या्ि 
होगी | अतः उक्त लक्षण से किसी अंश को पृथक नहीं किया जा सकता | 

उक्त लक्षण में प्रविष्ट 'समवायिकारणमिन्नत्व” की व्याख्या द्वव्यमिलत्वी के स। 
से करना आवश्यक है। अन्यथा जो द्रव्य आशु विनाशी होगा, उसमें किसी कार्य की 
उत्पत्ति न होने से समवायिकारणमिन्तत्व के रह जाने से गुण छक्षृण फी अतिव्याति 
होगी, किन्त 'समवायिकारणमिन्तत्व! के स्थान में दव्यमिल्तत्वो का प्रवेश करने १९ 
यह दोप न होगा क्योंकि किसी मी द्रव्य में द्रव्यमिन्नत्व कदापि नहीं रहे सकता | 

गुण के विषय में एक बात यह कही गई दे कि वह द्रव्य में आश्रित ही होता है | 


इस कथन से गुण और द्रव्य के परस्परतादात्म, जो अन्य कई दर्शनों को अभीष्ट दे; 
का निपेष सूचित किया गया है। 


तकभाषा र्द्पू 


१. तन्न रूपं चक्नुमात्रग्राह्मो विशेषगुणः। प्रथिव्यादिन्रयवृत्ति। तच्च 
शुक्लायनेकप्रकारकम्‌ ! पाकजं च प्रथिव्याम्‌। तच्चानित्य॑ प्रथिवीमात्रे । 
आप्य-तैजसपरमाण्वोनित्यम्‌ । आप्यतेजसकार्येष्वनित्यम्‌ | शुक्लभास्वस्मपाकर्ज 
तेजसि । तदेवाभास्वस्मप्सु । 


रूप (१) रस(२) गन्ध (६) स्पर्श (४) संख्या (५) परिमाण (६ ) 
प्रथकत्व (७) संयोग (८) विभाग (६) परत्व ( १०) अपरत्व ( ११) गुरुत्व 
(१२) द्रवत्व ( १३ ) स्नेह ( १४ ) शब्द ( १५ ) बुद्धि ( १६ ) सुख ( १७ ) दुःख 
( १८ ) इच्छा ( १६ ) द्वेष ( २० / प्रयत्न ( २१ ) धर्म ( २२) अधर्म ( २३) और 
संस्कार ( २४ ) के भेद से गुण चौत्रीस प्रकार के होते हैं । 


१ रूप--+ प 
उक्त गुणों में रूप का लक्षण है--चल्लुमतिग्राह्मविशेषगुणत्व। इसके अनुसार 
च्ञुमान्र से प्रध्यक्ष किये जाने योग्य विशेष गुण का नाम है रूप। इस लक्षुण में 
धह्म' का अर्थ यदि प्रत्यक्ष विषय” किया जायगा तब परमाणु के रूपे में अव्याप्ति 
होगी क्‍यों कि परमाणु में महत्व के न होने से उसमें आश्रित रूप प्रत्यक्ष का विषय 
नहीं होता, अतः 'प्राह्म' का अर्थ किया जाता दे अत्यक्षयोंग्यत्व | परमाणु का रूप 
प्रव्यज्ञका विषय न होने पर भी प्रत्यक्षयोग्य दे क्‍यों कि यदि उसके आश्रय में 
महत्व होता तो वह भी घट आदि के रूप के समान अवश्य प्रत्यक्षु का विषय होंता | 

यहाँ यह बात ध्यान देने योग्य है कि 'ग्राह्म' का प्रत्यक्षयोग्य अर्थ करने पर 
भी चन्नु के रूप में अव्याप्ति होगी, क्‍यों कि चक्तु का रूप अनुद्भूत होने से प्रत्यक्ष- 
योग्य नहीं होता, अतः आह! का अर्थ करना होगा, प्रत्यक्षयोग्य जाति का आश्रय 
होना! । यह अर्थ करने से चक्तु के रूप में अव्याप्ति नहीं हो सकती क्‍यों कि चक्षुमात्र 
से प्रत्यक्योग्य जाति है रूपत्व, वह चक्तु के रूप में भी विद्यमान है | 

उक्त छक्षुण में 'मात्र! पद का सन्रिवेश करके चक्तु से भिन्‍न केवल वहिरिन्द्रिय की 
व्यावृत्ति की गई दैन कि चक्तु से मिन्‍न समस्त करण की, *क्यों कि चक्तु से 
मिन्‍न समस्त करण की व्यावृत्ति करने पर लक्षण में असम्भव दोष हो जायगा क्‍यों 
कि रूप चछ्ु से भिन्‍न मन से भी श्राद्य होने के कारण चक्षुमात्र से ग्राह्म नहीं कहा 
जा सकता । हाँ, चक्तु से मिन्‍न किसी चहिरिन्द्रिय से ग्राह्म न होने के कारण “चह्षु से 
भिन्न बहिरिन्द्रिय से अग्राह्म तथा चक्तु से 'श्राह्म' इस अर्थ में उसे चक्तुमात्र से ग्राह्म 
कहने में कोई वाधा नहीं है | अतः “चक्षुमात्रग्राह्म” का यही अर्थ करना उचित हैं । 

प्रश्न हो सकता है कि जब उक्त -कारणवश 'चक्षुमाँत्रग्माह्य! का “चक्षु से मिन्‍म 
बहिरिन्द्रिय से अग्राह्म और चक्षु से ग्राद्मय जाति का आधय? यह अर्थ करना आवश्यक 


घर्क ध।१। 


है तब इतने से ही संयोग आदि सामान्य गुणों में अतिव्याप्ति का निराकरण हो जाने रे 
लक्षण में 'विशेषगुणत्वा के प्रवेश की कया भावश्यक्रता है? इसका उत्तर यह है हि 
'चक्षमात्र से ग्राह्द सुपत्यनाति का आय सामानाधिकरण्य सम्पन्ध से साधान्य भादि 
पदार्थ भी द्वो सकते हैं। अतः लक्षुग में विशेषगुगत्थ का सस्निवेश ने करने पर 
सामान्य आदि में उसकी अतिव्यात्ति होगी इस अतिव्यात्ति का निराकरण बद्यवि गुग्ख 
मात्र के सन्निवेश से भी द्वो सकता है, पर गुणस्वमात्र के सम्निवेश से संयोग आदि 
सामान्य गुणों में अतिव्याप्ति होगी क्यों कि वे भी चक्तुपात्र से आरद्म रूस जाति के 
'कालिक सम्बन्ध से आश्रयभूत गुण दँ। यदि यह कद्दा जाय कि उक्त लक्षण की हु: 
मात्र से आह्म जाति का जो समरवाय सम्पन्ध से आश्रय हो, वह रूप है! यह व्यास 
'कर देने पर यह दोप नहीं होगा, क्यों कि चक्तुमात्र से आक्ष रूपल्वजाति सामान्य 
आदि पदार्थों में तथा संयोग आदि सामान्य गुणों में समवाय सम्बन्ध से नहीं रहती, 
अतः लक्षण में गुणत्व अथवा विशेषगुणत्व॒ का प्रवेश निरर्यक्र ही है, तो यह ठीक 
हीं है, क्यों कि समवाय के एक होने से, संयोग आदि सामान्य गुर्णों में विद्यमान 
जाति के समवाय से उनमें रूपत्व जाति की भी आश्रयता सम्भावित होने से उनमें 
'उक्त लक्षण की अतिव्याप्ति हो सकती है, अतः 'विशेषगुणप्वत्तित्वविशिष्ट समवाव 
'सस्बन्ध से चनक्षुपात्र से ग्राद्य जाति की आश्षयता? को ही गुण का छक्षुण मानना उचित 
दोगा, क्यों कि इस प्रकार का लक्षण करने पर समवाय के एक होने पर भी विशेष- 
शुणइसिविशिष्ट समवाय के विशेष गुण में ही आश्रित होने से उक्त सम्बन्ध से 
व्षुपात्र से श्राह्म जाति के संयोग आदि सामान्य गुणों में न रहने से उनमें गुणरूुदृण 
'की अतिव्यातति नहीं हो सकती। इस प्रकार लक्षण के इस स्वरूप के सूपनार्थ ही मूछोक्त 
छक्षुण में (विशेषगुण? का प्रवेश किया गया है, यह बात अउन्दिग्ध रूप में कही 

'जा सकती है। 
साधारण रूप से विचार - करने पर तो इतना ही कहा जा सकता है कि रूप के 
मूलोक्त लक्षण में से मात्र और “विशेष” दोनों पदों को निकाल देने पर संयोग 
आदि सामान्य गुणों में उसकी अतिब्याप्ति होगी अतः इस दोष के परिहारार्थ लक्षण में 
उक्त पदों का सन्निवेश आवश्यक है । किन्तु ज्ञातव्य यह है कि उन पदों का संन्ति- 
वेश सर्वथा ऐ'च्छिक है क्योंकि उन पदों में से किसी एकमात्र का सब्निवेश करने से 
भी उक्त दोष का परिहार हो जाता है अतः दोनों के सहसन्निवेश की कोई आव- 

शयकता नहीं है | 

रूप प्थिवी, जल और तेज इन तीन द्रब्यों में रहता हैं | वह शुक्ल अदि भेद से 


अनेक प्रकार का होता है। उसके सात भेद होते हँ--शुक्ल, नील, रक्त, पीत, हरित, 
कपिश और चित्र | ; 


चैकभा पा र्‌८७ 


२, रसो रसनेन्द्रियप्राह्म विशेषगुणः | प्रथिवीज्लबृत्तिः्। तत्र प्रृथ्िष्यां 
मधुरादिषटप्रकारों मधुर-अम्ल-छव॒ण-कठु-कषाय-तिक्त-भेदात्‌ पाकजश्न | अप्सु 
मधुरो5पाकजो नित्यो&नित्यश्व । नित्यः परमाणुभतास्वप्सु | कार्यभतास्वनित्यः । 


पृथिवी का रूप पाकज् होता है। प्थिवीपरमाणु के भी रूप का जन्म और 
लाश पाक से ही होता है। अतः वह सम्पूर्ण प्रथित्री में अनित्य ही होता है। जन्‍्य- 
जल और जन्य तेज का भी रूप अनित्य होता है किन्तु जल और तेज के परमाणुवों 

'का रूप नित्य होता है। तेज का रूप शुक्ल, भासवर--परप्रकाशक्क और अपाकज 
डोता है। जल का रूप भी शुक्ल और अपाकज होता है किन्तु वह अभाष्वर--पर का 
अप्रराशक होता है| 

२. रस--- 

रसनेन्द्रिय से प्रत्यक्ष किये जाने योग्य विशेष गुण को रस कहा जाता है | इसका 
छक्षुण है रसनेन्द्रियग्राह्मविशेषगुणत्व!'| इस छक्षुण में से 'रसन! को निकाल देने पर 
बचेगा इन्द्रियग्राह्नविशेषगुणत्व” उतने मात्र को रस का रछक्षुण मानने पर रूप आदि 
गुणों में उसकी अतिव्यासि होगी | लक्ष॑ण में 'इन्द्रिय' पद्‌ का सन्निवेश केवछ इस 
बात के सूचनार्थ किया गया है कि 'रसन इन्द्रिय होने के नाते रण का आहक है छत्तुण 
में इन्द्रियवरूप से उसके प्रवेश की कोई आवश्यकता नहीं है” | लक्षण में प्रविष्ट 
आह्य शब्द का अर्थ है प्रत्यक्षयोग्य, न कि प्रत्यक्विषय, क्‍यों कि प्रत्यक्षविषय अर्थ 
करने पर परमाणुगत रस के अतीन्द्रिय होने से उसमें अव्याप्ति होगी | प्रत्यक्षयोग्य 
अर्थ करने पर यह दोष न होगा क्‍यों कि परमाणुगत रस भी प्रत्यक्षयोग्य तो होता 
दी है प्रत्यज्ञविषय तो केवल मद्ददाश्रित न होने के नाते नहीं हो पाता । 

.... इस रक्षण में भी यह वात ध्यान देने योग्य दे कि 'प्राह्म! का प्रत्यक्ञयोग्य! अर्थ 
करने पर 'रसनैन्द्रियः के रस में लक्षण की अग्याप्ति होगी क्‍यों कि वह अनुदूभूत होने से 
श्रत्यक्षयोग्य नहीं होता, अतः 'रसनेन्द्रिय, ग्राह्म का अथ करना होगा 'रसनेन्द्रियम्राह्म 
जाति का आश्रय! | यह अथ करने पर रसनेन्द्रिय के रस में अब्याप्ति नहीं हो सकती 
क्यों कि वह भी रसनेनिद्रिय से ग्राह्म रसत्व जाति का आश्रय है | 

इस पर प्रश्न यह हो सकता है कि 'रसनेन्द्रियआह्मत्व' का सामान्य अथ करने पर 
असत्व आदि जाति तथा रसामाव में मी उसके रहने से उनमें रसलक्षण की अतिव्यासि 
होगी, अतः उसके वारणार्थ लक्षण में गुणत्व या विशेषगुणत्व के सन्निवेश की सार्थरता 
हो सकती थी किन्तु जब उसका 'रसनेन्द्रियग्राह्म जाति का आश्रयत्व! अथ करना आव- 
श्यक हो गया तब रसत्व आंदि जाति तथा रसाभाव में अतिव्यास्ति की प्रसक्ति न होने 
से लक्षण में विशेषगुणत्व” के सब्निवेश की क्या आवश्यकता है ! इसका उत्तर यह है 


श्द्८ तबंभाषा 


३, गन्धः ध्राणग्राह्मो विशेषगुणः, प्रथिव्रीमात्रवृत्तिः। अनित्य एवं। से 
द्विविधः सुरभिः असुरमभिश्चव । जलादौ गन्धप्रतिभानं तु संयुक्ततमवायेन 
द्रष्ठव्यम्‌ । े | 

४. स्पशः त्वगिन्द्रियमात्रम्राह्मो विशेषगुणः प्रथिव्यादिचतुष्टयबृत्तिः। स च 
न्रिविधः ज्ञीतोष्णानुष्णाशीतभेदात्‌। श्ीतः पयसि। उष्णः तेजसि | 


कि रसनेन्द्रिय से प्राह्म जाति जैसे रसत्व तथा उसकी अवान्तर मधुरत्व आदि जातिया हैं 
उसी प्रकार गुणल्व और सत्ता जाति भी है और उनमें गुणत्व सभी गुणों में तथा उत्ता 
द्रव्य, गुण और कर्म तीनों में रहती है, अतः रस से भिन्न सभी गुर्णों एवं द्रव्य तथा कर्म 
में अतिव्याप्ति होगी, उठके वारणार्थ रसके लक्षण में विशेषगुणत्व का सन्निवेश आव- 
श्यक हे, यदि यह कहा जाय कि विशेषगुणत्व का सन्निवेश करने पर भी रकनेन्द्रियप्राह्म 
गुणत्व और सत्ता जाति को लेकर शब्द, बुद्धि आदि विशेष गुणों में फिर भी अति- 
व्याप्ति होगी, तो यह ठीक नहीं है, क्‍यों कि रसनेन्द्रियग्राद्य जाति में 'विशेषगुण से 
मित्र में अवृत्तित्व' विशेषण देने से गुणलंव और सत्ता की व्याव्वत्त हो जाने से उन्हें 
लेकर अतिव्याप्ति होने की सम्भावना समाप्त हो जाती है। इस प्रकार यह कहा जा 
सकता है कि रस के मूलेक्त लक्षण में (विशेष गुण' का उल्लेख करके यह सूचना दी 
गई है कि विशेष गुण से मित्र में न रहने वाली रसनेन्द्रिय से ग्राह्म जाति ही रस का 
लक्षण है | वह जाति है रसत्व, वह सम्पूर्ण रसों में रहती है और रस से भिन्न में नहीं 
रहती, अतः उसे रस का रूच्षण मानने में कोई दोष नहीं है । 

रस पृथिवी और जल में रहता है । एथिवी का रस मधुर, अम्ल, छव॒ण, कह, केंपाय 
और तिक्त के भेद से छुः प्रकार का होता है और पाकज होता है। जल में केवल 
मधुर रख रहता है और वह अपोकज होता है तथा नित्य-अनित्य भेद से दो प्रकार की 
होता दे | जल के परमाणु का रस नित्य और परमाणु से मिन्‍न समस्त जन्य जल की 
रस अनिच्य होता है। 

३. गन्ध-- 

प्राण से आह्य विशेष गुण का नाम है गन्ध | इसका क्षण है आणओआह्यविशेष- 
गुणत्व” | इसका अर्थ है 'विशेषगुण से भिन्‍न में न रहने वाली धराण से प्रत्यक्ष होने योग्य 
जाति! | ऐसी जाति है गन्धत्व | वह समस्त गन्घ में रहने और गन्ध से मिन्‍्त में ने 
रहने से गन्ध का लक्षुण है | गन्ध केवल पृथिवरी में ही रहता है और अनित्य ही होता 
है । उसके दो भेद होते हैं सुरभि-सुगन्ध तथा असुरमि-हुर्गन्‍्ध | जछ आदि में कर्मी 
कभी गनन्‍्ध का अनुभव होता है किन्तु वह जल का अपना ग्रन्ध नहीं होता, कंयो कि 
जल मिसर्गतः निर्मन्‍्ध होता है, अपितु वह ऋल से संयुक्त पार्थिव भाय का होता है| 


तकमभाषा ध्र्च्हः 


अनुष्णाशीतः प्रथिवीवाय्चाः:। प्रथिवोमात्रे ह्मनित्यः। आप्य-तेजस-बायबीय- 
परमाणुषु नित्यः | आप्यादिकार्थष्वनित्यः | एते च रुपादयश्चत्वारों मह्त्वेकाथ- 
समचेतत्वे सत्युदूभूता एवं अत्यक्षाः । ; 


७५ स्पर्श-- 

त्वक-स्पशन से आह्य विशेष गुण का नाम हे स्पर्श । इसका लक्षण दै--- स्वगिन्द्रिय- 
आह्मविशेषगुणत्व । किन्तु इस ययाश्रुत को रुपश का लक्षण नहीं माना जा सकता 
क्यों कि इसमें आह्म! शब्द का “त्यक्षविषणी अथ करने पर परमाणुगत अतीन्द्रिय 
स्पर्श में अव्याप्ति होगी और 'प्रत्यक्षयोग्य” अर्थ करने पर त्वक्‌ के अनुद्भूत स्पर्श में 
अव्याप्ति द्ोगी । अतः 'वग्रिन्द्रियग्राह्र! का अर्थ करना होगा 'स्वगिन्द्रिय से प्रत्य 
होने योग्य ज्ञाति का आश्रय! । ऐसी जाति हैँ स्पर्शव्व । वह परमाणु और त्वक दोनों के 
स्पश में रहती है । अतः उक्त अथ करने पर उनमें अव्याप्ति नहीं हो सकती | किन्तु फिर 
भी यह लक्षण निदोंप नहीं हो सकता क्‍यों कि त्वग्रिन्द्रिय से आह्य गुणत्व और सत्ता 
जाति को लेकर स्पर्श से भिन्न सभी गुणों में तथा द्रव्य एवं कर्म में अतिव्याप्ति हो 
,जायगी, अतः उक्त जाति में 'विशेषगुणमिन्नाइत्तित्व! का निवेश कर “विशेष गुण से 
भिन्‍ने में न रहने वाली खमिन्द्रिय ग्राह्म जाति? को मपर्श का लक्षण मानना आवश्यक है। 
इस लक्षुण के लाभार्थ ही मूलोक्त स्पर्शछक्षुण में विशेष गुण का सन्निवेश किया गया है| , 


स्पर्श प्रथिवी, जल, तेज, और वायु इन चार द्र॒ब्यों में रहता है | वह शीत, उष्ण 
और अनुष्णाशीत के भेद से तीन प्रकार का होता है । शीत स्पर्श जल में, उष्ण स्पर्श, 
तेज में और ' अनुष्णाशीत स्पर्श प्थिवी तथा वायु में रहता है | सम्पूर्ण प्रथिबी का 
स्पर्श पाकज और अनित्य होता है। जल, तेज और वायु के परमाणुर्वों का स्पर्श नित्य 
तथा कार्यभत जल, तेज और वायु का स्पर्श अनित्य होता है | 

रूप, रस, गर्ध और स्पर्श, इन चारों में जो महत्त्व के साथ एक पदार्थ में समवेत 
होते हैं अर्थात्‌ जो मह्ान्‌ आश्रय में विद्यमान होते हैं तथा उद्भूत द्वोते हैं उन्हीं का 
प्रत्यक्ष होता है । परमाणु और हत्यज़ुक के रूप आदि गुण महदाश्षित न होने से प्रत्यक्ष 
नहीं होते । इन्द्रिगगत रूप आदि ग्रुण महदाश्नित होने पर भी उद्भूत न होने से 
प्रत्यक्ष नहीं होते । 

प्रश्न होता है कि 'उद्भूत! का अर्थ क्‍या हे £ उत्तर यह हे कि शुक्लत्व आदि 
जातियों की व्याप्य अनेक अनुद्भूतत्व जातियां हैं, यह जातियां जिन रूप आदि गुणों में 
रहती हैं वे गुण अतीन्द्रिय होते हैं और जिन रूप आदि गुणों में इन सम्पूर्ण जातियों 
का अभाव होता है वे गुण उद्भूत कहे जाते हैं, वे रूप ह्द्रियग्राह्म होते हैं । 


१६ 


(६० . तकभमाषा 


५. संख्या एकत्वादिव्यवहारहेतुः सामान्यगुणः । - एकत्वादिपराधपर्यन्ता | 
ज्ेकत्वं ट्विविधं नित्यानित्यभेदात्‌ । नित्यगतं नित्यम्‌। अनित्यगतमनित्य 
वाश्रयसस॒वायिकारणगतेकत्वजन्यं च | हित्व” चाउनित्यमेव । तच्च हयाः 
पेण्डयोः 'इदसेकमू, इंदमेकम? इत्यपेक्षाबुद्धथा जन्यते । तन्न छो पिण्डी सम- 
पयिकारणे । पिण्डयारेकत्वे असमवायिकारणे । अपेक्षाबुद्धिः निमित्तकारणम्‌ | 
पेक्षाबुद्धिना शादेव द्वित्वविनाशः । एवं त्रित्वाद्यपपत्तिविज्ञेया । 


५. सख्या-- हर 

एक, दो, तीन आदि के व्यवहार का हेतुमू त जो सामान्यगुण है उसे संख्या कहा 
त्ाता है। भात यह है कि जिसमें एकत्व संख्या होती है उसे 'एक” शब्द से, जिस्म 
द्वेल्त्र संख्या होती दे उसे “दो? शब्द से, जिसमें त्रित्व संख्या होती है 'उसे तीन! 
शब्द से व्यवद्दत किया जाता है। इसी प्रकार ऊपर की अन्य संख्यावों के विषय में भी 
पमभाना चांहिये | तो उक्त रीति से “यह एक है?, 'े दो हैं', “ये तीन हैं, इस प्रंकार के 
व्यवहार का हेतु है एकत्व, हिंव्व और तचित्व । और वह द्रव्य, कर्म आदि में अन्तभूत 
न होकर गुण है, गुण में भी किसी द्वव्य का विशेष गुण न होकर समी द्रव्यों का सामान्य 
गुण हैं। अतः संख्या के उक्त रकुणानुसार वे सब्र संखयानामक सामान्य गुण हैं | 


संख्या के इस प्रस्तुत रक्षण में से “एकत्वादिव्यवहारः अंश को निकाल कर केवल 
<देतु: सामान्यगुण£? मात्र को, अथवा एकत्वादि को निकाल कर “व्यवहारहेतुः सामान्य- 
गशुणः मात्र को संख्या का छक्षुण मानने पर संयोग, विभाग आदि अन्य सामान्य गुणों 
में भी अतिव्यासि होगी, क्योंकि वे भी संयुक्त, विभक्तः आदि व्यवहार के देंठभूत 
सामान्यगुण हैं। अतः लक्षण में 'एकत्वादिव्यवहार! अंश का सन्निविश आवश्यक है | 
यदि उक्त छक्षण में से 'सामान्यगुण? अंश को निकाल दिया जायगा तो एत्वादिं- 
व्यवहार के देतु काल आदि में तथा ए.कत्वादिव्यवहार के- देतु एकत्वादिशान में 
आतिव्याप्ति होगी, अतः उसके परिंहारार्थ छक्षण में उस "अंश का भी सन्निवेश 
आवश्यक है | 


संख्या एत्व से लेकर पराद्ध पर्यन्त होती है | सबसे छोटी संख्या का नाम है एकत्व 
और सदसे बढ़ी संख्या का नाम है परार्ध | इन दानों के बीच अनेक संखयायें हैं जैसे 
दो, तीन, चार आदि तथा शत, सहलल, लक्ष, कोटि आदि | उन सभी संख्यावों में एकत्व 
संख्या नित्य-अनिव्यमेद से दो प्रकार की होती है, नित्यद्रव्य में रहने वाली प्टकत्व 
संख्या नित्य होती है तथा अनित्य द्रव्य में रहने वाली एकत्वसंख्या अनित्य होती दे | 
अनित्य एकत्व की उत्पत्ति उसके आश्रय के समवायिकारण में रहने वाली एकत्व 
संख्या से होती है, जेंसे घटगत एकत्व अपने आश्रय घट के समरवायिकारण कपालछ में 


तकभा 
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विद्यमान एकत्व से उत्पन्न होता है। कइने का आशय यह है कि कपालद्य में रहने वाला 
एकल्वद्दय कपालदय से उत्पन्न होने वाले घट के एकत्व का अपमवायिक्तारण होता है 
इसी प्रकार अन्य सभी अनित्य एकत्वों के विषय में समझना चाहिये | 


द्वित्व आदि सभी संज्याये अनित्य ही होती हैं । द्वित्व संखया की उत्पत्ति “दो! द्रव्यों 
इदमेकम्‌, हृदमेकम्‌--यह एक है, यह एक है? इक अपेक्षा बुद्धि से होती है! (दो) 
द्रव्य द्वित्व के समवायिकारण होते हैं, (दो) द्रव्यों के दो एकत्व उसके अपमवायिक्रारण 
होते हैं और दो एऋत्व की अपेक्षात्रद्धि उप्क्ता निमित्ततारण होती है । अपेक्षाबुद्धि 
के नाश से दवित्व का नाश होता है। इसी प्रकार जिल्ल आदि तख्यावों की उपत्ति के 
सिघय में भी समरना चाहिये। 
यहाँ द्वित्व के जन्म और विनाश के सम्बन्ध में संक्षिप्त चर्चा की गई है किन्तु 
इस विषय में कुछ थोड़ी-सी और जानकारी प्राप्त करता आवश्यक है, क्‍यों कि द्वित्व 
वैशेषिक दर्शन के सुख्य प्रतिपाद्य विषयों में से एक है, और उसक्ना ज्ञान नैशेषिक 
शास्त्र के पाण्डित्य की एक ऊसौरी है, जे कि स्वदर्श उसंग्रह, १, २ में कहा यया है-- 
द्वित्वे च॑ पाहुजोत्पतो विभागे च विभागजे | 
यस्य न स्खलिता बद्धिस्तं वे वेशेषिकं विदु ॥ 
. द्वित्य, पाकज शुण और विभागन् विभाग के विषय में नजिधक़ी बुद्धि का रखलन 
नहीं होता, जो इन तीनों विषयों का ठीक ढंग से जातवा है, जिद जन उसे ही वेशेषिक 
दर्शन का ज्ञाता मानते हैं । 


द्वित्व का जन्म, प्रत्यक्ष ओर विताश-- 
पंजन द्रव्यों में द्वित्व का जन्म होने को होता है, सर्वप्रथम उन द्वव्यों तथा उन द्रव्यों 
में विद्यमान एकत्व संख्या एवं उम्र संझपा में वर्तवान एक स्वत्व सामान्य के साथ मनुष्य 
के चक्तु अथवा त्वकू का सन्निरर्ष होता है| द्रव्य के साथ संयोग, एकत्व के साथ 
संयुक्तमवाय और एकतप्वत््र के साथ संयुक्रतनवेत॒वमब्राय, यह तीनों सन्निकर्ष ऐक 
ही क्षण में उसन्न होते हैं। प्रथम क्षुग फ्री इस घग्ना को 'इन्द्रियार्यतन्निकर्ष” शब्द से 
अभिहित किया जाता है । 
दूसरे क्षण में द्रव्य, एकत्व और एकत्वत्व इन तीनों का निविकल्पक ज्ञान होता है, 
इस ज्ञान क' उल्लेव संक्षेप से 'एकस्वत्ामान्यज्ञान'! शब्द से किया जाता है। 
तीसरे क्षण में उन द्वव्यों में एकत्व के सविकल्पक्र ज्ञान का उदय होता है जिसे 
“इदमेक द्रव्पम्‌ , इदमेक॑ दृव्यम? इस रूप में व्यवह्यत किया जाता है। एकत्व अपने 
आधभय द्रब्प में द्वित्व को उसन्न करने के लिये इ6 ज्ञात क्री अपेत्ता करता है | इस 
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लिये 'द्वित्व के उत्यादनार्थ अपेक्षणीय शान? इस अर्थ में इस ज्ञान को अपेक्षाशान 
अथवा अपेषाबुद्धि कहा जाता है । यह शान अपने विशेष्यभूत द्रव्य में द्वित्व के जन्म 
का निमित्त होता है। इस क्ुण में द्वित्व के जन्म की पूरी सामग्री सन्निहित हो जाती 
है क्‍यों कि द्वित्व के समवायिकरणभूत द्रव्य और जसमवायिकरणभूत द्वव्यगत एकत्व- 
द्वय, यह तो पहले से ही सन्निहित रहते हैं । तीसरा निर्मिच्चकारण है अपेक्षाज्ञान अर्थात्‌: 
उन द्वव्यों में एकत्वद्य का ज्ञान | सो वह भी उक्त रीति से इस दुण में सन्निहित 
हो जाता है | इस प्रकार द्वित्व के समवायिकारण (दो) द्रव्य, असमवायिकरण (दो) 

एडत्व और निममित्तकारण अपेच्चाज्ञान--(दो) द्रव्यों में (दो) एकत्वों का ज्ञान, इन तीनों 
का सन्निधान हो जाने से द्वित्व को उत्पन्न करने वाली पूरी सब्मग्री का सन्निधान 
इस दछुण में सम्पन्न हो जाता है । 


चौथे क्षण में द्वित्व का जन्म, (दूसरे क्षुण में उत्पन्न हुये) एकत्वसामान्यशान 
का नाश तथा छित्वसामान्यशान की उत्पच्यमानता--द्वित्व औ< द्विल्वत्व के निर्विकक 
शान के उत्पादक 'द्वित्व और द्वित्वत्व के साथ इन्द्रियसन्निकर्षरूप' सामग्री का सन्नि- 
घान, यह तीन चातें एक साथ घटित हे।ती हैँ । 

पांचवें क्षण में ह्वित्वसामान्यजश्ञान--द्वित्व और द्त्वत्व का निर्विकल्पक शान) 
( तीसरे कण में उत्पन्न हुए ) अपेक्षाज्ञान के विनाशसामग्री का सन्निघान तथा दिव्वा 
के सविकल्पक ज्ञान की सामग्री का सन्निधान, यह तीन बातें घटित होती हैं । 


छठे क्षण में द्वित्व के सविकल्पकशान का जन्म, ( तीसरे क्षुण में उत्पन्न ) अपेक्षा 
बुद्धि का नाश, तथा (से दवे-द्रव्य में द्वित्वज्ञान” को उत्पन्न करने वाली सामग्री का 
सन्निधान, यह तीन वातें एक साथ घटित होती हैं । 


सातवें क्षण में 'इमे द्े-द्रव्य में द्वित्वशान! का जंन्म, द्वित्व का नाश, छित्व के 
सविकल्पकज्ञान के नाशक सामग्री का सन्निघान, यह तीन बातें एक साथ घटितः 
होती हैं । 

आठवे छुण में 'इमे द्वेश इस शान से संस्कार का जन्म, दृवित्व के सविकल्पक शा 


की नाश तथा “इसे दे! इस ज्ञान के विनाशक सामग्री का सन्निघान, यह तीन बारें 
एक साथ घटित होती हैं। ।;॒ 


नवे छुण में उक्त संस्कार से 'इमे दे! इस शान का विनाश होता है। 


इस प्रकार द्वित्व का जन्म, द्वित्व का नाश, द्वब्य में द्वित्व का प्रत्यज्ञ और उसका 
नाश यह चार मुख्य बातें £ क्षुणों में उम्पन्न होती हैं । 


रु 
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हस सन्दभ में निम्न बाते विशेष रूप से श्ातव्य हैं । 


उत्पाद्य उत्पादक 
एकत्वसामान्यज्ञान (एकत्व और इन्द्रियसत्रिकर्ष (एकरव और एकत्वत्व 
एकत्वस्व का निर्विकल्पक) के साथ) 
“इद्सेकम्‌ , इदमेकम्‌? इस प्रश्नार की एकत्वसामान्यज्ञान 
अपेक्षाबुद्धि 
द्वित्व अपेक्षाबुद्धि 


'द्विल्वतामान्यशान (द्वित्व और द्विव्वस्व. इन्द्रियसन्निकर्ष (द्विस्व और द्विल्वत्व के साथ) 
का निविकल्पक) 


द्वित्व का सविकल्पक प्रत्यक्तु द्वित्व का साप्तान्यज्ञान 

द्रव्य में द्वित्व का 'इमे द्वे! इत्याकारक प्रत्यज्ञ॒दवित्व का सविकल्पक प्रत्यक्ष 

संध्कार द्रब्य में द्वित्व का इमे दे” इत्याकारक प्रत्यक्ष 
नाव्य साशक 

ए.#प्वसामान्यज्ञान « आपेक्षाबद्धि 

अपेत्ताबुद्धि द्वित्वतामान्यज्ञान 

द्वित्वसामान्यशान द्वित्व का सविकल्पक पत्यक्ष 

द्वित्व अपेक्षाबुद्धि का नाश 

द्वित्य का सविकऋल्यक प्रत्यक्ष द्रव्य में द्वित्व का प्रत्यक्ष 

द्रव्य में द्वित्व का प्रत्यक्ष संस्कार (द्रव्य में दवित्व के प्रत्यक्ष से उत्पन्न) 


आश्रयनाश् से द्वित्व का नाश-- ५ 

अपेक्षाबांद्ध के नाश से द्वित्व का नाश होता है, यह बात अभी बताई गई हे, 
पर कभी कमी द्वित्व का नाश अपेक्षाचद्धि के नाश से न होकर द्वित्व के आश्रयभूत 
द्रव्य के नाश से होता है। जैसे--. 

पहले क्षुण में एकत्वसामान्यज्ञान और एकत्व के आश्रयभूत घठ के अवयव कपाल 
में कर्म -इन दोनों का जन्म । दूसरे क्षण में अपेक्षाबुद्धि और घट के एक अवयव का 
उसके दूसरे अवयव के छाथ विभाग-इन दोनों का जन्म | तीररे क्षण में द्वित्त और 
अदोत्यदक अवयवरसंयोग का नाश-इन दोनों का जन्म । चौथे क्षण में द्वित्ववमान्यज्ञान 
और घटात्मक आश्रय का नाश--इन दोनों का जन्म | पाँचवे छुण में अपेक्षाइद्धि का 
नाश और द्वित्व का नाश-इन दोनों का जन्म | 

इस प्रक्रिया में पाँववे क्षण में अपेक्षाइुद्धिनाश और द्वि्वननाश-इन दोनों का एक 
साथ जन्म होने से द्वित्वनाश को अपेक्षाबुद्धिनाश का कार्य नहीं माना जा सकता | अतः 
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इस प्रक्रिया से जो द्विव्वनाश होता है वह द्विव्व के आश्रयभूत घट के नाश का ही कीर्क 


हो सकता है | 


अपेक्षाबुद्धि और आश्रय दोनों के नाश से ह्वित्व का नाश-- 


कभी कमी द्वित्व का नाश न केवल अपेक्षाबुद्धि के नाश से उत्पन्न होता है और 
न केवल आश्रय के नाश से उत्पन्न होता है अपि तु दोनों के नाश से उर्फ 
होता है। जेसे-- | 

जब अपेक्षाबद्धि की उत्पत्ति के सम्य-एकत्वाभय घठ के अवयव कपाल में कम 
की उत्पत्ति होती है तब-उसके दूसरे क्षुण में द्विव्व और घट के अवयवबों- का परूपर 
विभाग--इन दोनों का एक साथ जन्म होता है । उसके तोसरे छण में द्वित्वतामान्यशञान, 
द्वित्व गुण का प्रत्यज्ञ और घटारम्भक अवयवसंयोग का नाश--इन तीनों का जन्म 
एक साथ होता है। उसके बाद चौथे छूण में अपेक्षाबुद्धि का नाश, घट का नाश और 
(मे दे! इत्याकारक द्रव्य में छित्व का प्रत्यक्षात्मकशन--इन तीनों का जन्म एक 
साथ होता है | इस छण में द्वित्व के उत्पादक, अपेक्षाबुद्धि का नाश और दवित्व के 
आश्रय घट का नाश-यह दोनों एक साथ सन्निहित होते हैं। इन दोनों में यह विंनि- 
गमना--एकतरपक्षपातिनी युक्ति नहीं है कि इनमें कौन छ्वित्वका नाशक हो और कौन 
न हो, अतः अग॒त्या दोनों को ही द्वित्व का नाशक मानना पढ़ता है, अतः इस छण 
अग्रिमक्षण में--अपेक्षाबुद्धिजन्म के पाँचवे कुण में जो द्वित्वनाश उत्पन्न होता दे वर 
अपेत्षाइद्धिनाश और आश्रयनाश दोनों से जन्य होता है | 


नाइय और नाशक में द्विविध विरोध-- 


नाश्य और नाशक में दो प्रकार के विरोध माने जाते हैं--एक सहानवस्थान 
दूसरा वध्यघातकभाव । सहानवस्थान का अर्थ दै--एक साथ अवस्थित न होना | बारह 
और नाशक में इस प्रकार का विरोध स्वीकार करने पर नाश्य और नाशक दोनों को 
किसी एक क्षण में अवस्थित नहीं माना जा सकता | अतः इस मत में नाशक 
सन्निधानच्ुण में ही नाश्य पदार्थ का नाश हो जाता है | वध्यघातकभाव का अर्थ है 
घातक से वध्य का नाश होना | नाश्य और नाशक के बीच इस प्रकार का विरोध 
मानने पर पहले क्षुण में घातक का सन्निधान होता है और दूसरे क्षण में वध्य की 
नाश होता हैं। इस मत में घातक के सन्निधानक्षुण में नाश्य और नाशक दोनों की ऐंड 
अवस्थान होता है अतः घातक के दूसरे क्षण में घातक द्वारा नाश्य पदार्थ के नाश 
की उत्पत्ति होती हे । किन्तु पहले प्रकार के विरोध में घातक को वध्य की प्राप्ति न होने 
' से घातकद्घारा नाश्य पदा्थ' के नाश की उत्पत्ति नहीं मानी जा सकती। ये दोनों 
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प्रकार के विरोध जिन में सम्भव नहीं होते उनमें नाश्य-्नाशकमाव नहीं माना 
जा सकता । 


प्रस्तुत विषय में प्रश्न यह उठता है कि अपेक्षाबुद्धि और दित्वसामान्यज्ञान में जो 
नाश्यनाशकभाव स्वीकार्य है वह उन दोनों में सहानवस्थानरूप विरोध को मान कर या 
वध्यघातकभावरूप विरोध को मानकर १ विचार करने पर ऐसा प्रतीत होता है कि इन 
दोनों विरोधों में कोई भी विरोध उन दोनों में मान्य नहीं हो सकता, क्‍यों कि यदि 
दोनों में सहानवध्थान माना जायगा तब द्वित्वसामान्यशान की उद्मत्ति के समय ही 
अपेक्षाबुद्धि का नाश हो जायगा और उसके अगले क्षुण में द्विव का नाश हो जायगा । 
इसका परिणाम यह होगा कि उस क्षुण में द्वित्त का सविक्रल्पक प्रत्यन्त न हो 
सकेगा, क्योंकि लौकिक प्रस्यक्ष में विषय कार्यसहमावेन कारण होता दै | अतः लौकिक 
प्रत्यक्षरूप कार्य की उत्तत्ति के सपय विषयरूप कारण का अस्तित्व अपेक्षित होता है 
किन्तु प्रकृत में द्विससामान्यश्ञान के अगले क्षण में, जब द्वित्व का प्रत्यक्ष होता है, 
द्वित्वहूप विषय नहीं रहता । और जत्र द्वित्व का सविकल्पक प्रत्यक्ष न होगा तब 'इसे दे? 
इत्याकारर द्रव्य में द्वित्व का प्रत्यक्ष न हो सकेगा | इस प्रकार द्रव्य में द्वित्व के स्वजन- 
रिद्ध प्रत्यक्ञानु भव का लोप हो जायगा | 


इसी प्रकार इन दोनों में वध्यघातकमावरूप विरोध भी नहीं माना जा सकता, 
क्योंकि यह विरोध तभी सम्भव है जब घातक को वध्य.की प्रासि हो, घातक के 
सन्निधानलक्षुण में वध्य का अस्तित्व हो, डिन्त॒ प्रकृत में द्विव्वसामान्यशान-रूप घातक को 
अपेक्षावुद्धिरूप वध्य प्राप्य नहीं है, क्योंकि अपेक्चाइद्धि के द्वितीयक्षुण में उससे द्वित्व 
तथा अनेक-एकत्व-विषयक संस्कार-इन दोनों का एक साथ जन्म होता दे और उसके 
अगले ज्ञुण में जब द्वित्वधामान्यज्ञान की उत्पत्ति होती दे उसी समय संध्कार से अपेक्षा- 
बुद्धि का नाश भी उत्पन्न हो जाता दै। इस प्रकार हिल्वसामान्यज्ञान की डसत्ति के 
समय ही अपेत्षाबुद्धि का नाश हो जाने से द्वित्वसामान्यज्ञान को अपेक्षाबुद्धि की प्राप्ति न 
होने से द्वित्वसामान्यज्ञान को घातक और अपेक्षाबुद्धि को वध्य नहीं माना जा सकता। 


यदि यह कहा जाय कि अपेक्षाबुद्धि और द्वित्वसामान्यशान में यदि वध्यघातकमाव 

नहीं बनता तो उन दोनों में वध्यघातकभाव न माना जाय किन्तु अपेक्षाबुद्धि और 

तज्जन्य संस्कार में तो वध्यघातकमाव बन सकता है। फिर इन्हीं दोनों में वध्यधातक- 

भाव माना जाय, क्‍या हानि है! तो यह ठीक नहीं है, क्‍योंकि अपेक्षाबुद्धि और 

तज्जन्य संस्कार में वध्यधातकमाव मानने पर द्वित्वसामान्यज्ञान की उत्पत्ति के समय ही 

-अपेक्षायुद्धि का नाश हो जाने से अगले क्ष॒णों में द्विव का अभाव होने से द्वित्वप्रत्यक्ष: 
तथा द्वव्य में द्वित्व के प्रत्यक्ञाव्मक अनुभव की उतपक्ति न हो संकेगी। 
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इस प्रकार अपेक्षाबुद्धि और द्वित्वसामान्यज्ञान में यदि सहानवस्थानरूप-विरोध- 
मूलक नाश्यनाशकभाव माना जाय अथवा अपेक्षाइुद्धि और तज्जन्य रंब्कार में 
वध्यधातकभावरूप-विरोघ-मूछक नाश्यनाशकभाव माना जाय, दोनों ही स्थिति में 
द्वित्व के सविकल्पक प्रत्यक्ष और द्रव्य में द्वित्व के प्रत्यक्षाव्मक अनुभव की उपपत्ति 
नहीं हो सकती | 
इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि अपेक्षाइद्धि और द्वित्वसामान्य- 
ज्ञान फे बीच सहानवस्थान तथा वध्यघधातकभाव दोनों प्रकार के विरोध के आधार पर 
नाश्यनाशकभाव माना जा सकता है| सहानवस्थानरूप विरोध मानने पर हित्वसामान्य* 
ज्ञान की उत्पत्ति के समय ही अपेक्षाबुद्धि का नाश हो जाने से अग्रिम्क्षण में द्वित्व का 
नाश हो जाने के कारण द्विल्वप्रत्यक्ष तथा द्रव्य में हवित्व के प्रत्यज्ञाव्मक अनुमव की जो 
अनुपपत्ति बताई गई है वह नहीं हो सकती, क्योकि द्वित्व, छित्वसामान्यज्ञान, छित्व- 
प्रत्यक्ष तथा द्रव्य में द्वित्व का प्रत्यक्षास्पमक अनुभव इन चारों की आशु-अविल्म्ब 
उत्पत्ति होने से उक्त अनुपपत्ति की प्रसक्ति नही हो सकती | कहने का आशय यह है कि 
जेसे--शब्द, शब्द्सामान्यज्ञान, शब्द का सबिकल्पक अत्यक्षु तथा आकाश द्रव्य में शब्द 
का 'शब्दवद्‌ आकाशम? इस प्रकार का अनुभव इन चारों की अविलूम्ब उत्पत्ति होने 
से शब्द के क्षणिकर होने पर--वीसरे क्षण नष्ट होने +र भी “शब्दवद्‌ आकाशम! इस 
अनुभव के होने में कोई बावा नहीं होती, उसी प्रकार तीसरे क्षण द्वित्व का नाश होने 
पर भी द्रव्य में 'इसे वे? इस प्रकार छ्वित्व का अनुभव होने में कोई बाघा नहीं हो सकती । 
यदि यह कड्ठा जाय कि 'शब्दवद्‌ आकाशम? इस दृष्टान्तभूत अनुभव के सम्बन्ध में 
भी यडी आपत्ति है कि शब्द जच तीसरे क्षुण नष्ट हो जाता है तब उस कण उसका 
प्रत्यज्ञ तथा उसके अगले क्षग 'शब्दबद्‌ आकाशम्‌? यह अनुभव नहीं हो सकता, तो 
यह ठीक नहीं है, क्‍योंकि छौकिक प्रत्यक्ष में विषय को यदि कार्यतहमावेन कारण न 
मानकर कार्यपूर्वत्नत्तितया कारण मान लिया जाय तत्र प्रत्यक्ष की उत्पत्ति के समय 
विषय का अस्‍्तित्व अपेक्षित न होगा किन्तु प्रत्यक्ष के पूर्व क्षण में ही उसका अस्तित्व 
अपेक्षित होगा, फलतः शब्द के दो क्षण तक स्थिर होने से तीसरे ज्ण उसका प्रत्यक्ष 
होने में कोई बाधा न होगी और जच्च तीसरे क्षण वह प्रत्यक्ष का विषय बन जायगा तत्न 
चौथे च्ुण 'शब्दवदू आकाशम? इस रूप में आकाश में जो उप्का अनुभव होता है, 
उसे अलौकिकप्रत्यक्षरूप मान लेने पर उसकी भी उपवत्ति हो जायगी। हॉ, यदि उक्त 
चारों की अविलम्ब उत्पत्ति न होती तो “शब्दबद्‌ आकाशम! यह दृष्टान्तभूत अनुभव 
भी अवश्य अनुपपत्तिग्रस्त हो जाता, क्गेकि उस स्थिति में पूर्वक्षण में शब्द का अस्तित्व 
न होने पर शब्द का प्रत्यज्ञ न होता और यदि शब्द का प्रत्यक्ष न होता तो अपेक्षणीय 
ड्वेतु के अभाव में 'शब्दबद्‌ू आकाशम्‌? इस अलौकिक प्रत्यक्ष का भी जन्म न होता | 
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.- उत्तरीति से 'शब्दवद्‌ आकाशम! इस अनुभव के समान मे द्वे! इत्याकारक द्रव्य 
हे द्वित्व के प्रत्यक्षात्पक्ष अनुमव की उपपत्ति में भी कोई बाधा नहीं हो सकती, क्यों 
"कि प्रथमच्षृण में द्वित्य की उपपत्ति, द्वितीयक्षण में द्विखसामान्यज्ञन की उत्पत्ति और 
उस क्षुण में द्वित्वात्मक विषय के रहने से तीसरे क्षुण में द्वित्व के सबिकल्पक प्रत्यक्त॒की 
उत्पत्ति तथा उस क्षुण में सम्पन्न द्वित्वप्रत्यक्षात्मफ शानलक्षुण सम्निकर्ष से चौथे क्षण में 
द्रव्य में द्वित्व के अलौकिक प्रत्यक्षात्मक्क अनुभव की उत्पत्ति में कोई अड़चन दृष्टिगत 
“नहीं होता । 

उत्तरीति से अपेक्षाबुद्धि और द्वित्वतामान्यशान में सहानवस्थानरूप विरोध को 
-मानकर जिस प्रकार नाश्यनाशक्रभाव तथा द्विखप्रत्यक्ष एवं द्रव्य में द्वित्वानुभव की उप- 
पत्ति की जाती है उसी प्रकार उन दोनों में वध्यधातकभावरूप विरोध को भी मान कर 
उनमें नाश्यनाशकभाष, द्वित्वप्रत्यक्ष तथा द्रव्य में द्वित्व'नुभव का समर्थन किया जा सकता 
है। अपेत्षाबुद्धि और द्विस्वतामान्यज्ञान, इन दोनों के बीच वध्यपातकभाव मानने में 
जो यह बाघा बताई गई थी कि अपेक्षाबुद्धिजन्य संस्कार से द्वित्वसामान्यशान की उत्पत्ति 
के सप्रय ही अपेत्षाबुद्धि का नाश हो जाने से द्वित्वसामान्यशान को अपेक्षाबुद्धि की 
प्राप्ति नहों हो सकती, बह ठीक नहीं है, क्‍यों कि समूहशान--स्मरणप्रयोजक ज्ञान से ही 
-संध्कार का जन्म युक्तिसम्मत है और अपेक्षाबुदूधि से स्मरणका होंना प्रामाणिक नहीं है, 
अतः उपसे संस्कार की उपत्ति होने में तथा उसके और द्वित्वसामान्यशान के बीच के 
समय उसके आश्रयभूत आत्मा में किसी अन्य भी विरोधी गुण का जन्म होने में 
कोई प्रमाण न होने से द्वित्वसामान्यश्ञान की उत्पत्ति के समय अपेक्षाबुदूचि का नाश 
जहीं माना जा सकता, अतः द्विल्वसामान्यशञान की उत्पत्ति के समय तक अपेक्षाबुदूधि के 
"स्थिर रहने से द्वित्वसामान्यशान को घातक और अपेक्षाबुदूधि को उसका वध्य मानने में 
कोई अड्चन नहीं है | 
' पूरे सन्दर्भ का निष्कर्ष यह है कि अपेक्षाबदूधि और द्विल्वसामानज्ञान में यदि 
-सहानवस्थानरूप विरोध मान्य होगा तब लछौकिक प्रत्यक्ष में विष+ को यदि कार्यसहभावेन 
कारण माना जायगा तब द्विल्वप्रत्यक्ष और द्रव्य में द्वि्वानुमव दोनों अछोकिक होंगे। 

यदि उक्त दोनों में वध्यधातकभावरूप विरोध माना जायगा तन अपेक्षादुद्‌धि का 
नाश द्विश्वसापान्यशान के अगले चण में होगा और द्व्ति का नाश उससे भी आगे 
-होगा। अतः लौकिक प्रत्यक्ष में विषय को कार्यतहमावेन कारण मानने पर मी द्विख के 
प्रत्यक्ष के समय द्वित्व के विद्यमान रहने से द्विंत्व का प्रत्यक्ष छौकिक तथा द्रव्य में द्वित्व 
का प्रत्यक्ष अलौकिक होगा और यदि लौकिक प्रत्यक्ष में विषयक्ों कायंसहभावेन कारण 
अ मानकर कार्यपूर्ववर्तितया कारण माना जायगा तर द्रव्य में द्वित्व का प्रत्यक्ष भी 
ौकिक होगा | 
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६. परिसाणं मानव्यवहारासाधारणं कारणम्‌ । तच्चतुर्विधम्‌ | अणु, महदु- 
दीर्घ हस्वं चेति | तन्न कार्यगत परिमार्ण संख्यापरिमाणप्रचययोनि। वयथा 
इचणुकपरिसाणमी श्वरापेक्षाबुद्धिज न्यपरमाणुद्धित्वजनितत्वातू संख्यायाति, 
संख्याकारणकमित्यर्थः। ज्यणुकपरिमाणं च स्वाश्रयसमवायिकारणगतबहुत्व- 
संख्यायोनि । चतुरणुकादिपरिमाणं तु स्वाश्रयप्तमवायिकारणपरिमाणलन्यम्र्‌ | 
तूलपिण्डपरिमाणं तु स्वाश्रयसमवायिकारणावयवानां प्रशिधथिलसंयागजन्यम्‌ | 
परसाणुपरिमाणं, परममहत्परिमाणं चाकाशादिगतं नित्यमेव । 


६. परिमाण--परिमीयतेडनेनेति परिमाणम्‌ | परिमाणशब्द की इस ब्युत्पत्ति के अनु- 
सार कोई द्रव्य जिससे नापा जाय वह परिम्राण है | इसी तथ्य पर परिमाण का यह लक्षण 
किया जाता है कि 'यह छोटा है, यह लम्बा है, यह चौड़ा है! द्रव्य में इस प्रकार के 
माप का व्यवहार जिस असाधारण कारण से सम्पन्न होता है उसे परिमाण कहा जाता दै। 
उसके चार भेद ई--अरु, महत्‌, दीर्घ और हस्व | कार्य द्रव्य में रहने वाले ये चारो 
परिमाण तीन प्रकार के होते ईं--ठंख्यायोनि, परिमाणयोनि और प्रचययोनि | 


संख्यायोनि का अर्थ दै--संज्याकारणक, जो संख्या से उत्पन्त हो | जैसे--दथगुर्कः 
का अण॒ परिमाण परमांणु में रहने वाली उस द्विस्वसंख्या से उत्पन्न होता दे जो ( दी ) 
परमाणुव्रों में ( दो ) एकत्य को अहण करने वालो ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि से उत्पत्त 
होती है | इसी प्रकार ज्यण़ुक का महत्‌ परिमाण ईश्वरकी अपेक्षाबुद्धि से उत्पत्त होने 
वाली दृचशुक की बहुत्वसख्या से उत्पन्न होता है | &ु 

परिमाणयो।न का अर्थ है--परिमागक्रारणक, जो परिमाण से उत्पन्न हो। जैसे 
चत॒रणुक आदि का महत्‌ परिमाण अपने आश्रय चतुरणुक आदि के समवायिकारण 
ब्यगुक आदि के महत्‌ परिमाण से उत्पन्न होता है | 

प्रचययोनि का अर्थ हे--प्रचयकारणक, जो प्रचय--अवयवों के शिथिल संयोग 
से उत्पन्न हो । जैसे--धुनी हुई रई का महत्‌ परिमाण अपने आश्रय घुनी रई के 
अवयवदों के शिथिलसंयोग से उत्पन्न होता है | 

परमाणुवों का अशुपरिमाण और आकाश आदि विश्ृुद्रव्यों का महत्‌ परिमाण 
नित्य होता है, न उसकी उत्पत्ति होती है और न उसका नाश होता है । 


प्ररमाणुवों के अणुपरिमाण को परम अणु तथा आकाश आदि के महत्‌ परिमाएं 
को परम महत्‌ कहा जाता है। 


इच्यगुक के अशुपरिमाण और ज्यसुक के महत्‌ पंरिमाण के विषय में यह प्रश्त 
होता है कि इन्हें कम से परमाणु और द्वयणुक के परिमाण से उत्पन्न न मान कद 
, संख्या से उत्पन्न क्यों माना जाता है ९ - 
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उत्तर यह है कि यह नियम है कि जो परिमाण किसी परिमाण का ऋारण होता है 
वह अपने सजातीय और अपने से उत्कृष्ट परिमाण को उत्यन्‍्न करता है। जेसे तन्ठु का 
परिमाण तस्तु के कार्य पट में अपने सजातीय और अपने से उत्कृष्ट परिमाण को उत्पन्न 
करता है। स्पष्ट दे कि पट का परिमाण महान होने तथा तन्तु के परिमाण से बड़ा होने: 
के कारण तन्तु के परिमाण का सजातीय तथा तन्ठु के परिमाण से उत्कृष्ट है | इच्यणुक 
का अशु परिमाण परमाणु के अशु परिमाण का सजातीय है डिन्दु उससे उत्कृष्ठ- 
नहीं है, और ज्यरुक का परिमाण दयणुक के अणु परिमाण से उत्क्ृष्ठ हे किन्तु उसका 
सज्नातीय नहीं है | अतः परमाणु के परिमाण को दयणुक के परिमाण का तथा दचणुक 
के परिमाण को ज्यणुक के परिमाण का उत्पादक नहीं माना जा सकता। अन्यथा उक्तः 
नियम के अनुसार इच्यणुक के परिमाण को परमाणु के परिमाण से उत्कृष्ट तथा व्यग़ुकः 
के परिमाण को इत्यघुक के परिमाण का रुजातीय होने से मह॒द्‌ द्रव्य को उर्पात्ति अतम्मव 
हो जायगी | इस आर्पत्त के कारण ही दयणुक और ज्यसुक के परिमाण को परिमाण- 
जन्य न मान कर संख्याजन्य माना जाता है और परमाणु तथा दचणुक के अतीन्द्रिय 
होने से उनमें हम जैसे लोगों की अपेक्षाबुद्ध से संख्या की उत्पत्ति संम्मव न 
होने से ईश्वर की अपेक्षाबुद्पि से उनमें क्रम से द्वव्व और बहुत्व संख्या की उ्तक्ति 
मानी जाती है । ॥ 

परमारु में ईश्वर की अपेद्दाबुद्ध से द्विंत्व की उर्त्पत्ति मानने पर शंका हो सकती: 
कि यदि परमाणु में द्वित्व की उर्व्पात्त ईश्वर की अपेक्षा चरुद्घ से होगी तो उस द्वित्व का 
नाश न हो रुकेगा क्योंकि द्वित्वनाश के दो ही कारण होते हैं--अपेक्ताबुद्घि का नाशः 
अथवा आश्रयका नाश। किन्तु प्रकृत में ये दोनों कारण सम्भव नहीं हैं क्योंकि ईश्वरीय: 
अपेक्षानुद्घ और द्वित्व का आश्रय परमाणु--ये दोनों ही नित्य हैक अ 80 का। 
समाधान यह है कि इस बात में कोई प्रमाण नहीं है कि अपेक्षाचुदिष अथवा आश्रय के 
- नाश से ही दिल्व का नाश हो, अतः परमाणु के दिल्व के उम्बन्ध में यह ऊँडा जा 
सकता है कि उसका माश उसके कार्य से होता हे अर्थात्‌ जब इच्यज़ु का परिमाण-रूप 
उसका कार्य उत्पन्न हो छादा है तब उसका अन्य कोई प्रयोजन न होने से वह (परमाझु- 
गत दित्व) अपने कार्य ( इत्युकपरिमाण ) से ही नष्ठ कर दिया जाता है। 

प्र्श्म हो ख्व्ता है कि नाश्य द्ित्व परमारु में रहता है और नाशक प्रिमाण इयशुक- हे 
में रहता है फिर इन व्यघिकरण पदार्थों में नाश्यनाशकभाव कैसे हो सकता है १ उत्तर 
यह है कि दृत्यणक का परिम्ताण समवाय सम्बन्ध से परमादुगत-न होने पर भी स्वोशय- 
स्व यप परेस्परोसम्नेर्ष से परमाणुगत होता है अतः जेसे अवयवगत एकत्व को परम्परा - 
सम्बन्ध से अवयवी-गत द्वित्व का उत्पादक माना जाता है उती प्रकार अवयवी गढ 
परिमाण को परम्परा सम्बन्ध से अवयवगत द्वित्व का नाशक भी माना जा सकता है। 
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७. पृथक्त्व॑ पृथरव्यवद्ारासाधारणं कारणम्‌। तब ट्विविवम््‌ | एकपृथक्सव, 
'हिपुथकत्वादिक च। तत्राय॑ नित्यगत नित्यमू , अनित्यगतम्‌ अनित्यम्‌ । द्विपृथ- 
क्त्वादिक चानित्यमेव | 


'दीघ और हरव परिमाण-- 


परिमाण के अभी चार भेद बताये गए हैं--अग, महत्‌, दीर्घ तथा हथ | प्र 
होता है कि महत्‌ और दीघ॑ में तथा अणु और हृश्व में क्‍या अन्तर है ! उत्तर में यह 
कहा जा सकता है कि सभी महत्‌ परिमाण को दोर्घ तथा सभी अणु परिमाण को 
'हश्व नहीं कहा जा सकता क्योंकि आकाश आदि विश्ञ द्वव्यों को महान तो कहा जाता है 
पर दीर्घ नहीं कहा जा सकता । इसी अकार परमाणु के परिमाण को अणु कहा जाता है 
+: हंश्व नहीं कहां जा सकता, क्‍यों कि किसी भी द्रव्य में दीर्घव्य और हृस्वत्व का जो 
ज्यवहार होता है बह मुख्यतवया उसके अत्रयवों की दोर्घता--बढ़ाई और हछता-“ 
'छोगई पर निर्मर होता है । अतः विभु और परमाणु द्रव्यों के निरवयव होने से उनमें 
दीघ॑ और हस्त का व्यवहार नहीं हो सक्षता। इस प्रकार विचार करने से ऐश जात 
'हीता है कि दीर्घ और हस्व--ये दोनों जन्य महत्‌ परिमाण के परस्परसापेक्ष अवान्तर 
ेद्‌ हैं, न कि सामान्यतः महत्‌ और अगु के सम्रऊक्ष स्वतन्त्र परिमाण हैं। यही 
कारण है कि परिमाण का वर्गीकरण करते समय दीर्घ और ह॒ृस्व का नाम तो लिया गया 
“पर बाद में विशेष रूप से उनकी कोई चर्चा नहीं की गई। 


यदि परिम्राण का वर्गोकरण इस प्रकार किया जाय तो अधिक उपयुक्त हो सकता 
है। परिमाण के दो भेद हैं अणु और महत्‌। उन दोनों के दो भेद हैं नित्य और 
अनित्य | अनिश्य महत्‌ के दो भेद्‌ हैं दौ्ध और हस्प और वे दोनों परस्पर सापेक्ष हैं। 

७, पृथकत्व--- 

हे द्रव्य इस द्रव्य से पृथक्‌ है? इस प्रक्नार के व्यवहार का जो अखाधारण कारण 
“होता है उसे इथक्त्व कहा जाता है । यह सभी द्वव्यों का सामान्य गुण है। इसके दो 
भेद हैं--.एकप्रथक्त्व और द्विप् थकत्व आदि । नित्यद्रव्य में रहने वाला एकए्य्वल 
'नित्य और अनित्यद्धव्य में रहने बाछा एकप्ृथकत्व अनित्य होता है। द्विप्यकत्व आदि 
जितने इथक्त्व हैं वह सब अनित्य ही होते हैं।. 

भेद से पृथक्त्व की अनन्यथासिद्धता-- ; 

कुछ विद्वानों का कथन है कि पथक्त्व को गुण मानने की आवश्यकता नहीं है 
क्यों कि उसके कार्य “इथग व्यवहार! की उपपत्ति 'पेदः से हो सकती है। 'यह इससे इथंग्‌ 
दे? इस व्यवहार को 'यह इससे मिन्‍न है? इस रूप में वर्णित किया जा सकता है, . क्यों 


तकभाषा- ; ३०६ 


- ८. संयोगः संयुक्तव्यवहारद्देतुगुंण/ | स द्चाश्रयोड्व्याप्यवृत्तिवच। स॑ 
' ज्िविघः। अन्यतरकर्मजप, उभ्यकर्मजः, संयोगग्रेति। तज्नाउन्यतरक्मजों 
यथा क्रियावता इयेनेन सह निष्क्रियस्य स्थाणोः संयोगः । अस्य हि स्थेनक्रिया 
असमवायिकारणम्‌ । उभयकर्मजो यथा सक्रिययोम॑ल्लयोः संयोगः । संयोगजो 
यथा कारणाकारणसंयोगात्‌ कार्याकायसंयोगः, यथा हंस्वतरुसंयोगेन काय: 
तरुसंयोगः ! 


कि परस्प्रमिन्न द्वव्यों में ही प्रथगव्यवहार देखा जाता हे। परन्तु विचार करने पर 
यह कथन समीचीन नहीं प्रतीत होता, क्‍यों कि भेद का व्यवहार रुवंदा सावधिक ही होता 
है किन्तु प्रथवत्व का व्यवहार सदा सावधिक ही नहीं होता, वह तो “यह द्वव्य इस द्वव्य 
से पथक्‌ है? इस रूप में जैसे कमी सावधिक होता दे वैस ही यह एक प्रथयू द्रव्य है” 
इस रूप में क्भी निरवधिक भी होता दे । अतः रदा खावधिक प्रतीत होने वाले मेद 
से १दाचित्‌ निरवधिक भी प्रतीत द्वोने वाले परथकल की स्वतन्त्र सत्ता आवश्यक है 
और अन्य पदाथों में उसका अन्तर्भाव सम्मवन होने स उसे गुण मानना भीः 
उचित ही है। 

८. संयोग-: 

यह सभी द्रव्यों में दोने वाला एक सामान्य गुण है। इसका छक्ष॑ण इस प्रकार है-- 

प्यह द्रव्य इस द्रव्य से संयुक्त दे! इस व्यवहार का असाघारणकोरणमूत जो गुण' 
है उसे संयोग कहा जाता है | जब दो द्वबंय इस प्रका: समीपस्य होते हैं कि उनके बीच 
बोई व्यवधायक द्वृव्य नहीं रह जाता तब उन द्वव्यों का परस्पर संयोग होता हे । 

प्रश्न हो सकता है कि जब दो द्वव्यों में संयोग का जन्म उसी समय होता है जब 
उनके बीच कोई व्यवघान नहीं रहता तब व्यवघानाभाव को ही संयोग क्‍यों नहीं मान 
लिया जाता, उससे भिग्न संयोगनामक गुणाम्तर की कल्पना क्‍यों मानी जाती है! 

उत्तर यह है कि यदि व्यवघानामाव से मिन्न संयोग का अल्तित्व न माना जायगा 
तो किचिद्‌ दूरस्थ दव्यों में मी व्यवघानामांव की दशा में सयोगव्यवहार होने लगेगा, 
पर ऐसा कमी नहीं होता, अतः ब्यवधानाभाव से अतिरिक्त संयोग की कल्पना 
आवश्यक है और अन्य पदार्थों में उसका अन्तर्भाव सम्भव न होने से डसे गुण मानना 
भी उचित है। । 

संयोग के तीन भेद हैं--- अन्यतरकर्मज, उभयकर्मज और संयोगज | ॥ 

अन्यतरकर्मज का अर्थ है संयुक्त होने वाले द्रव्यों में किसी एक ही द्रव्य के कर्म से 

उत्पन्न होने वाछा | जैसे श्येन--ब्राज पत्ती के कर्म से उत्पन्न . होने वाला निष्किक 


जल 
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स्थाणु-- हूठे इृक्ष के साथ श्येन पक्षी का संयोग। श्येन का कर्म ह संपरोग का अमान 
यिक्रारण होता है | यह कर्म सयवाय सम्बस्ध से श्येन में ओर आमिमुछ्य उ्बख ते 
स्थाणु में रह कर श्येन और स्थाण में होने वाले संयोग का कारण होता है। 

उभयकर्मज का अर्थ है दोनों द्रव्यों के कर्म से उत्पन्न होनेव्राला | जैसे दो मह्ओों 
का संयोग । यह संयोग उस समय होता है जब अबाड़े में दो मल्झ ए# दूधषरे पर भायते 
# अतः यह उमयकर्मज होता है | 

संयोगजन का अर्थ द-संयोग से उत्पन्न होने वाला | कारण और अऊ्वारण के परशर 
अंपोग से उत्पन्न होने बाला कार्य और अऊार्य का परस्वर संयोग संगोगन संपोग हो ता है । 
जैसे बत के ताथ मनुष्य के ह॒श्त के संयोग से उत्सन्‍्त होने वाला इच्त के साथ मनुध्य के 
शरीर का संयोग | हसमें मनुष्य का हस्त मनुष्य के शरीर का अवयव होने से कीं 
कारण है और पत्र उसका अक्रारण है आगः बृक्षु के साथ मनुध्य के हथ्त का संगोग 
कारण और अक्नारण का संयोग है इत संपोग से इक्त के साथ मनुष्य के शरीर को 
नसंपोग उत्पस्त होता है। इसमें मनुष्य का शरीर मनुष्य के हृश्त का अवपत्री होने से 
उसका कार्य है और इत्‌ उउका अकार्य दै। अतः यह संयोग कार्य और अकार्यक 
संयोग है | 

शह्वा होती है कि आकाश, काल आदि विस द्वव्यों का संग्रोग अबन्य होने के 
कारण उक्त संयोगों में अन्तभू'त नहीं होता, अतः संयोग का उक्त वर्गीकरण असंगत 
है | इसका सप्राधान यह है. कि संयोग का उक्त वर्गीकरण वेंशेषिक दर्शन की दृष्टि से 
किया गया है। वैशेषिकदर्शन को आकाश, काल आदि का नित्य संयोग अभीष्ट नहीं 
है किन्तु उस दर्शन को संयोगमात्र की जन्यता द्वी अभिमत है। अतः संयोग के उर्फ 
न्व्गीकरण में कोई असंगति नहीं है । 

प्रश्न होता है कि आकाश, काल आदि विश्व द्रव्यों के बीच जब कोई व्यवधान 
नहीं है तत्र उनका परस्पर संयोग मानने में क्‍या बाथा है ! तर्कसंगत तो यही हैं कि 
उनमें परस्पर संयोग माना जाय, क्‍यों कि यदि उनमें संयोग न माना जायगा तो परदधरर 
"में विप्रकर्ष--व्यवधान या दूरी मानना होगा, क्‍यों कि यह नियम है किजों ब्रन्‍्य 
परश्प में संयुक्त नहीं होते उनमें विप्रकर्ष होता है जैसे विन्ध्य और हिमालय में । संयोग 
की मान्यता को दालने के लिये उनमें विप्रकर्ष को स्वीकृति नहीं दी जा सकती; क्‍यों 
'कि विप्रक्ृष्ट द्रव्यों में अविभुत्व का नियम होने से उनके विशुत्व का मद्ग हो जायगा | 

उत्तर में कहा जा सक्तता है क्नि विभु द्रव्यों में परस्पर संपोग तो नहीं 
माता जा सक्षता क्यों कि संग्रोग उन्हों द्रत्यों में होता हैं जिन में अुर्तः 
सिद्धि हो। युततिद्धि का अर्थ है प्रथकृतिद्धि और पथ्कृसिद्धि का अर्थ है 
संयोग के आश्रयरूयर में विवारणीय द्रव्यों में एक या: दोनों का हू 
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९. विभागो5पि विभक्तप्रत्ययहेतुः ।:संयोगपूर्वको व्याश्रयः | स च त्रिविधो5- 
न्यतरकर्मज), उभयकमजो, विभागजर चेति । तत्न प्रथमो यथा श्येनक्रियया शैल- 
इयेनयोविभागः । द्वितीयो यथा मल्ठ्योर्विभागः | तृतीयों यथा हस्तवरुविभा- 
गात्‌ कायतरुविभागः । 


द्वित्वे च पाकजोत्पत्ती, विभागे च विभागजे । 
यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वे वेशेषिक विदुः ॥ 


आतिमभान्‌ होना अथवा प्रथग आश्रय में आश्रित होना | दो परमाणुवों में, परमाणु और 
विभ्रुद्रव्यों में पहले प्रकार की युतसिद्धि होती है | दो जन्य मूतंद्रव्यों में, जन्य मूतद्रव्य 
और अजन्य मूर्तंद्रब्यों में तथा जन्य मूर्ंद्रव्य और विश्व द्र॒व्यों में पहले और दूसरे 
अकार की दोनों युतसिद्धियां होती हैं अतः उनमें परम्पर संयोग हो सकता है। 

दो विभुद्वव्यों में युतसिद्धि के उक्त दोनों प्रकारों में कोई भी प्रकार नहीं होता 
अतः उनमें सं गेग का अस्तित्व नहीं सिदूध हो सकता | 

विशुद्रब्यों में परस्पर संयोग न मानने पर परस्पर विप्रकर्ष और विग्रकर्ष से विभुर्व- 
अड्ग की जो आपत्ति दी गई है, वह ठीक नहीं है, क्‍यों कि असंयुक्त द्व॒व्यों में परस्पर 
विप्रकर्ष होने का नियम सिदूघ नहीं है । याद सिदूध भी होगा तो वह मूत द्रव्यों तक 
ही सीमित होगा. विभुद्र॒व्यों में तो उसकी कोई सम्भावना ही नहीं हो सकती, क्‍यों कि 
विप्रकर्ष का अर्थ होता है एक से संयुक्त स्थान में दूसरे का संयुक्त न होना | जैसे 

विन्ध्य से संयुक्त भूखण्ड में हिमवान्‌ का संयोग न होने से उनमें विप्रकर्ष होता हे । 

एक विभुद्व्य से संयुक्त स्थान में दूसरे विश्लुद्वव्य का संयोग अवश्य होता है, क्‍यों कि 
यदि ऐसा न हो तो उसमें सर्व॑मूर्तद्रव्यसंयोगरूप विभुत्व ही न होगा। अतः दो विश्ुद्रव्यों 
में विप्रकर्ष असम्मव दै। कहने का आशय यह है कि असंयुक्तत्व से विप्रकर्ष का 
आपादन और विप्रकर्ष से विभुत्वभज्ज का आपादन नहीं हो सकता । + 

न्यायद््शम की दृष्टि से बिचार करने पर उक्त शंका का यह समाधान किया जा 
सकता है कि उक्त वर्गीकरण सयोगतामान्य का नहीं दे किन्तु जन्य संयोग का है। 
न्यायदर्शन के अनुसार संयोग का वर्गीकरण इस प्रकार किया जा सकता ह--संयोग के 
दो भेद हैं --जन्य और अजन्य । जन्य संयोग के तीन भेद हैं--अन्यतरकमंज, उमय- 
कर्म और संयो +ज | अजन्य संयोग का कोई अवान्तर भेद नहीं है, वह विश द्रव्यमातर 
में रहता है । 
संयोगनाश-- - 

संयोगनाश के दो कारण होते है--संयुक्त द्व्यों का परस्पर विभाग और संयोग के 
आश्रयमूत द्रव्य का नाश | जैसे आकाश आदि के साथ परमाणु के, आत्मा के साथ 
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मन के संयोग का नाश उन द्व॒व्यों के परसुपर विभाग से उत्पन्न होता है और वह विभाग 
परमाणु तथा मन के कर्म से उत्पन्न होता है। जन्य द्वब्यों के परस्पर संयोग का नाश 
कभी उन द्रव्यों के परस्पर विभाग से और कभी उनमें से किसी एक के अथवा दोनों: 
के नाश से होता है | 


९. विभाग-- 

जो शुण 'इदं द्रव्यम्‌ अस्माद्‌ द्रब्यादू विभक्तम---यह द्रव्य इस द्रव्य से विभक्त हैं” 
इस शब्द से अमिहित होने वाली प्रतीति का असाधारण कारण होता है उसे विभाग 
कहा जाता है । जैंसे शेल-पव॑तखण्ड से श्येन-बाज के उड़ने पर 'शैल और श्येन के 
बीच अलगाव होने से 'श्येन शेछ से विभक्त हो गया? इस प्रकार की प्रतीति का उदय 
होता है । तो इस प्रतीति के पूर्व शेठ और श्येन का जो परस्पर अलगाव द्वोता है वहीं 
शेल के साथ श्येन का विभाग है। 


विभाग संयोगपूर्वक होता है अर्थात्‌ जिन द्वव्यों का पहले से परस्पर संयोग रहता छे 
उन्हीं का परस्पर विभाग होता है। विभाग दो द्रव्यों में आश्रित होता है, अर्थात्‌ जो 
द्रव्य परस्परसंयुक्त रहते हैं वे ही परस्पर विभक्त होते हैं, अतः विभाग एक द्रव्यमात्र मे 
आश्रित न होकर उभयाश्नरित होता है | 

विभाग के तीन भेद हैं-अन्यतरकर्मज, उभयकर्मन और विभागज | जिन दो द्रव्यों 
का परस्पर विभाग होना है. उनमें से किसी एकमात्र के कर्म से उत्पस्त होने वाल 
विभाग अन्यतरकर्मज है, क्‍यों कि वह अपने आश्रयमत दो द्व॒व्यों में अन्यतर के कर्म से 
जन्म प्राप्त करता है। जेसे शैल और श्येन, इन दो में केबछ श्येन के कम से उल्पन्न 
होने वाछा शेल के साथ श्येन का विभाग | अपने आश्रयमृत दोनों द्वव्यों के कर्म से 
उत्पन्न होने वाला विभाग उभयकर्मज है। जैसे अखाड़े में लड़ते दो मल्‍्लों का पेतरा' 
बदलने के लिए. जो परस्परविभाग होता है, वह दोनों महलों के पीछे हटने के कर्म से 
उत्पन्न होने के कारण उभयकर्मज दै। हस्त और वृक्ष के परस्पर विभाग से शरीर और 
वृक्तु का जो परस्पर विभाग होता है वह विभागज विभाग है। 


यह एक प्रसिद्ध उक्ति है कि द्वित्व संखया, पाकज गुण की उत्पत्ति तथा विभागज 
विभाग, इन तीनों के विषय में जिसकी बुद्धि का स्खलन नहीं होता, विद्वज्जन उसे 
वेशेषिक दशन का वेत्ता मानते हैं । 


इस उक्ति के अनुघार विभागज विभाग एक रहस्यपूर्ण विषय प्रतीत होता है, किन्ठ: 
उसका जो उदाहरण प्रस्तुत किया गया है उससे उसकी कोई गम्मीरता नहीं प्रतीत होती 
अतः उसके सम्बन्ध में थोड़ी और चर्चा कर लेना उचित प्रतीत होता है| 


तंकेभाषा ३०५, 


विभागज विभाग दो कारणों से होता है कभी कारणमप्रात्र के विभाग से और 
कभी कारण और अकारण के विभाग से | कारणमात्र के विभाग से होने वाले विभाग 
को इस प्र्नार समझा जा सकता है-- 


जन्र तन्तुओं में पद के रहते उनमें से किसी एक तन्तु में कम उत्पन्न होता है, 
तब दूसरे क्षुण उस कर्म से उध तन्तु का अन्य तन्तु से विभाग होता है | तीसरे क्षण 
परदेत्पादक तन्तुसंयोग का नाश होना है। चौथे क्षण पट का नाश होता है। पाँचवे क्षण 
सक्रिय तन्तु का विभाग उस आकाशमाग से होता है जो पट का नाश होने के पूर्व पट से 
संयुक्त रहा है | यह विभाग पट के कारण तन्‍्तु और अकारण आकाशभाग के बीच 
होता है और इसकी उत्पत्ति सक्रिय तन्तु और निष्क्रिय तन्तु के परस्पर विभाग से होती 
है जो पट के कारण तन्तुमात्र में आश्ित है | अतः सक्रिय तन्तु का परसंयुक्त आकाश- 
भाग के साथ का उक्त विभाग कारणमात्र के विभाग से उसन्‍म होने वाला विभाग है। 


प्रश्न दो सकता है कि जिस क्षण जित तस्तुकर्म से उस कर्म के आश्रय तन्तु का 
अन्य तन्तु से विभाग उत्पन्न होता है उस क्षण उत्त कर्म से ही उस तन्तु का पटसंयुक्त 
आकाशभाग के साथ भो विभाग हो सकता है फिर पाँचवे क्षण में कारणमात्र में 
आश्रित विभाग से उस विभाग की उल्पत्ति मानने की क्या आवश्यकता है ? इसका 
उत्तर यह है कि तस्तुवों का परस्परविभाग पोत्पादक तम्तुसंयोग का नाशक होता हे 
और तम्तु-आकाशभाग का परस्परविभाग प्ठानुत्पादक वन्तु-आकाशभाग के 
' परसपर-संयोग का नाशक होता है अतः इन विभागों की उत्पत्ति एक कारण से 
नहीं मानी जा सकती, क्‍यों कि द्रव्योत्पादक तथा द्रव्यान॒त्मादक संयोग के माशक 
विभागों की उत्पत्ति यदि एक कारण से होगी तो कमछ के खिलते समय उसका नाश 
हो जायगा, क्‍यों कि सूर्यकिरण के सम्पर्क से होने वाली कमलद्छों की जो क्रिया 
उनके कप्लानुत्पादक संयोग के नाशक विभाग को उत्पन्न कर कमर को विकसित 
करती है ठसी से कमलूदलों के कमलोत्पादक संयोग के नाशक विभाग की उत्त्ति हो 
जाने से कमछ का नाश हो जायगा। अतः तम्हुकर्म से तन्तुवों के विभाग के समय 
उसी से आकाशभाग के साथ तन्ठु के विभाग की उत्पत्ति नहीं मानी जा सकती | 
पाँचवे क्षण में मी इस विभाग की उत्पत्ति पहले क्षण में उत्पन्न तन्त॒कर्म से नहीं मानी 
जा सकती, क्यों कि कर्म अपने अव्यवहितड त्तरच्षण में ही विभाग का उत्पादक होता है। 
अतः विभाग के उत्पादन के लिये पाँचवा कछ्ञण उसके लिये अनुपयुक्त है। 

कारणमात्राशित विभाग से उक्त प्रकार के विभाग की उत्पत्ति मावने पर एक यह 
प्रश्न हो सकता दै कि तन्तुकर्म से उत्पत्न होने चाला सक्रिय तन्तु और निष्क्रिय तन्‍्तु 
का विभाग तो उन दोनों तस्त॒वों में रहता दे, तो फिर वह जैसे सक्रिय तन्दु को पद 


बा 
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संयुक्त आकाशभाग से विभक्त करता है वेसे निष्क्रिय तन्तु की भी उस आकाशमभाग से 
विभक्त क्‍यों नहीं करता १ इसक्ला उत्तर यह है कि यदि निष्क्रिय तन्तु का आकाशभाग 
के साथ विभाग होगा तो वह डस तन्तु का अन्य स्थान के साथ संयोग कराने में सत्षम 
तो होगा नहीं क्‍यों कि संयोग का कोई उत्पादक उस तल्तु में नहीं है। फलताः 
वह विभाग निरर्थक होगा क्‍यों कि विभक्त होने वाले द्रव्य का स्थानान्तर के साथ 
संयोग कराने में सहायक होने के अतिरिक्त दूसरी कोई साथंक्ता विभाग की होती नहीं, 
अत; निरर्थक होने के कारण इस विभाग की उत्पत्ति नहीं मानी जा सकती | 


कारणाकारण के विभाग से जन्य विभाग--- 


कारण और अकारण के विभाग से कार्य और अक्रार्य के विभाग की उत्पत्ति 
होती है। जैसे मनुष्य जब अपने हाथ को किसी एक दिशा में फैलाना चाहता है तत्र 
उसके प्रयत्न से उसके हाथ में क्रिया होती है | दूसरे क्षण उस हाथ का उस आकाशभाग 
से, जहाँ से उसे आगे बढ़ाना है, विभाग होता दै | यह शरीर का अवयब होने से उसके 
कारण हाथ और अकारण आकाशभाग में आश्नित होने से कारणाकारणविभाग कहीं 
जाता है | इस विभाग से हाथ का अवयवी होने से उसके कार्य शरीर का उसके अकार्य 
उक्त आकाशभाग से विभाग उत्पन्न होता है। यही कार्याकार्य का विभाग है | यदि 
इसकी उत्पत्ति न मानी जायगी तो हाथ का नये आकाशभाग के साथ संयोग होने पर 
उस भाग के साथ शरीर का संयोग न हो सकेगा क्‍यों कि हाथ से संयुक्त पूर्व आकाश- 
भाग के साथ विभाग होकर जब्र तक उतके साथ शरीर के संयोग का नाश ने हो 
जायगा तब तक नये आकाशमाग के साथ उसका संयोग न हो सकेगा । इर्स लिये उक्त 
प्रकार से कारणाकारण के विभाग से कार्याकायय के विभाग की कल्पना अनिवार्य है | 


विभागना श--- 


विभाग का नाश दो कारणों से होता है--एक कारण है विभक्त होने वाले द्रव्य 
का नये स्थान के साथ संयोग, जिसे उत्तरसंयोग शब्द से अमिद्ठित किया जाता है। 
इस संयोग से विनाश्य विभाग क्ञणिक होता है। दूसरा कारण है विभाग के आशभ्रव- 
भूत द्रव्य का नाश । जैसे दो तन्तुवों से बने पट के कारण एक तन्‍्तु के अवयव अड्डे 
में कर्म उत्पन्न हो कर अन्य अंशु से उसके विभाग के समय जब दूसरे तन्द में क्रिया 
उत्पन्न होती ह्टै तन्न उस तन्तुक्रिया के दूसरे क्षण दोनों अशुदों के परस्पर संयोग की 
नाश और दोनों तन्हुवों का परस्पर विभाग, ये दो कार्य एक साथ उत्पन्न होते हैं । 
तीसरे क्षण तन्तुवों के संयोग का नाश और उस तन्तु का नाश, जिसके अवयवमूत॑ 
अंशुवों के परस्पर संयोग का नाश दूसरे क्षण हो चुका है, ये दो कार्य एक साथ द्वोते हैं । 
चौथे च्ुण भाश्रयभूतं एक तन्तु के नाश से तन्तुवों के परस्पर विभाग का नाथ होता है । 


तकभापा ३०७ 


१०-११. परत्वाउपरत्वे परा।्परब्यवहारासाधारणकारणे | ते तु द्विविधे 
दिककृते, कालकृत च। तत्र दिककृतयारुत्पत्तिः कथ्यते। एकस्यां दिश्य- 
चस्थितयोः पिण्डयोः 'इद्मस्मात्‌ सब्रिकृष्टम! इति बुद्धधा5तुगृद्दीतेन दिकृपिण्ड- 
संयोगेना5परत्व॑ सन्निकृष्टे जन्यते । विप्रक्ृष्चुद्धया तु परत्वं विप्रकृष्टे जन्यते । 
सन्निकषस्तु पिण्डश्य द्रष्टुः शरीरापेक्षया संयुक्तसंयोगाल्‍पीयर्त्वम्‌ । तदूभूयस्त्व॑ 
पिप्रकप इति | 
आश्रय के नाश से इस प्रकार नष्ट होने वाला विभाग भी कज्षुणिक ही होता है क्‍यों कि 
यह भी अपने जन्‍म से तीसरे क्षण में ही नष्ट हो जता है। 

कारणाकारण के संयोग से कार्याक्राय॑ का संयोग और कारणाकारण के विभाग से 
कार्यांकार्य के विभाग की उत्पत्ति मानने पर यह शंका होती है कि यदि हस्त और 
खुक्षु के संयोग से मिन्‍न शरीर और घ्रक्ष का संयोग माना जायगा तथा हस्त भीर वृक्त 
के विभाग से मिन्‍न शरीर और वृक्तु का विभाग माना जायगा, तब हस्त और शरीर में 
युतसिद्घि-पएथक्सिद्घ की आपत्ति होगी, क्‍यों कि ब्क्त से हस्त का संयोग और विभाग 
हो जाने पर शरीर तब तक वृक्ष से संयुक्त या विभक्त नहीं माना जाता, जम तक वृक्ष 
से उसका स्वतन्च संयोग और विभाग नहीं हो जाता। अतः इनक्ष के साथ हस्त के 
तंयोग--विभाग से शरीर के संयोग--विभाग को भिन्‍न मानना अनुचित होने से 
कारणाकारण के संयोग-विमाग से कार्याक्रा्य के संयोग-विभाग की कल्पना 
असंगत है। 

इस शंका का समाधान यह है कि जिंस युतसिद्ध की चर्चा पहले की गई है और 
लो अवयव-अवयवी के बीच मान्य नहीं है, उक्त संयोग और विभाग की कल्पना से 
इस्त और शरीर में उसकी आपत्ति नहीं हो सकती, क्‍यों कि हस्त और शरीर न तो प्रथम्‌ 
गतिमान्‌ होते और न प्रथगू आश्रय में आश्रित ही होते ! 


१०-११ परत्व और अपरत्व-- 

“यह इससे पर--दूर या ज्येष्ठ है? इस प्रकार के व्यवहार के असाघारण कारणभूत 
गुण को परत्व और “यह इससे अपर-समीप या कनिष्ठ है? इस प्रकार के व्यवहार के 
असाघारणकारणभूत गुण को अपरत्व कहा जाता है। परत्व और अबरत्व के दो मेद्‌ 
है--दिककृत और कालकृत | दिकुकृत परत्म और अपरत्व की उत्पत्ति का वर्णन निम्न 
प्रकार से किया जाता है | ॥ 

एक दिशा में स्थित दो द्रब्यों में 'यह दवव्य इस द॒ब्य से सन्निकृष्ट है! इस बुद्धि 
के सहयोग से दिग्‌-द्वव्य के परस्परसंयोग से सन्निक्ष्ट द्रव्य में अपरत्व की उत्पत्ति होती 
है। इसी प्रकार ध्य्‌ह द्रव्य इस द्रव्य से विप्रकृष्ट है! इस बुद्धि के सहयोग से दिगू-दृब्य 


इे०्८ तकभाषा' 


- कालुकृतयोस्तु परत्वाउपरत्वयो रुत्पत्तिः ,कथ्यते । अनियतदिगवस्थितयोयुव- 
स्थविरपिण्डयोः. 'अयमस्मादल्पतरकालूसंबद्ध/. इत्यपेक्षाबुद्धयाउनुग्ृदीतेन 
क्राछूपिण्डसंयोगेनासमवायिकारणेन यूनि अपरत्वम्‌ । 'अयमस्माद्‌ बहुतरकाल- 
संबद्ध/ इति घिया स्थविरे परत्वम्‌ । 


के सयोग से विप्रक्ृष्ट द्रव्य में परत्व की उत्पत्ति होती है । यह परत्व और अपरत 
दिगू से उप्पन्न होने के कारण दिक्कत परत्व-अपरत्व कह्टे जाते हैं । 

अपरत्व की उत्पत्ति का साधनभूत सन्निकर्ष तथा परत्व की उत्पत्ति का साधनभूठ 
विप्रकर्ष क्रम से अल्पतर संयुक्तसंयोग और बहुतर संयुक्तसंयोगरूप है। संयुक्तसंयोग! 
की अल्पता और अधिकता अपरत्व और परत्व ' के आंश्रयभूत द्वत्रयों में उनके द्र॒ष्य 
मनुष्य के शरीर की अपेन्षा ली जाती है। कहने का आशय यह दे कि जो मल॒ष्द 
जिस द्रव्य को अपने सन्निक्ृष्ट-समीपरुथ समभता है उस द्रव्य और उस मनुष्य के बीच 
के संयुक्ततंयोग अल्प होते हैं और जिस द्रव्य को अपने से विप्रकृष्ट-दूरस्थ समभाता है 
उस द्रव्य और उस मनुष्य के बीच के संयुक्तसंयोग अधिक होते हैं। अल्प संयुक्तसंयोष 
वाले द्रव्य में दिक्कृत अपरत्व और अधिक संयुत्त सयोग वाले द्रव्य में दिवकृव पर 
की उत्पत्ति होती है। 


प्रश्न हो सकता है कि संयुक्त स्योग में संयुक्त शब्द से दिकू का ही अहण हो सकता 
है, अतः द्रव्य के साथ संयुक्त दिक्‌ का संयोग तो एक ही शोगा । फिर उसमें अल्पता 
और अधिकता कैसे हो सकती है ! उत्तर में कहा जा सकता है, कि यह ठीक है, कि 
दिगू-द्वव्य का संयोग एक ही है अतः उसमें अल्पता या अधिकता की कल्पना सम्भव 
नहीं है, पर द्रव्य को सन्निकष्ट वा विप्रक्ृष्टरूप में देखने वाले मनुष्य के स्थान 
और उस द्वव्य के बीच अवस्थित मूर्त द्रव्यों का दिकू के साथ जो संयोग द्वोता है; 
जिसका आश्रय होने से संयुक्तरसंयोग में संयुक्त शब्द से दिक्‌ का अहण होता है, वह 
संयोग तो अनेक है। अतः उसमें अल्पता और अधिकता के सम्भावित होने से उसकी' 
अल्पता और अधिकता के द्वारा संयुक्तसयोग “दियू-द्रव्यसंयोग को अल्प वा अधिकः 
कहने में कोई बाधा नहीं हो सकती | 


कालकृत परत्व और अपरत्व की उत्पत्ति का वर्णन निम्न प्रकार से किया जाता है | 


अनियत दिशा में अवस्थित अर्थात्‌ कभी एक दिशा में और कभी विभिन्‍न 
दिशावों में अवस्थित युवा और बृद्ध मनुष्य के शरीर में 'यह शरीर इस शरीर की 
अपेक्षा अल्पतर काल से सम्बद्ध हैं? इस अपेक्षावुद्धिरूप निमि्कारण के सहयोग से 
कालशरीरठंयो गरूप असमवायिकारण से युवा मनुष्य के शरीररूप आश्रय-समवायि- 
कारण में कालकृत अपरत्व-कनिष्ठत्व की उत्पत्ति होती है| इसी प्रकार यह शरीर इट 


तेकमाषा ३०६ 


१२. शुरुखम्‌ आद्यपतनाउसमवायिकारणम्‌ | पृथिवो जलवृत्ति । यथोक्तम्‌-- 
संयोगवेगप्रयत्ना भावे सति गुरुत्वात्‌ पतनमिति । 

१३. द्रवत्वमू आद्यस्यन्दूनासमवायिकारणम्‌ । भूतेजोजलब॒त्ति | भूतेज- 
० न," ९ ०. थे ने 
सोघूतादिघ्तवर्णयोरग्निसंयोगेन द्रवत्वं नेमित्तिकम्‌ । जले नेप्तगिक द्रवत्वम्‌ | 

१४, सनेहः चिक्षणता । जलमात्रवृत्तिश, कारणगुणपूर्वको गुरुत्वादिवदू 
यावद्द्रव्यभावी । 


शरीर की अपेक्षा अधिकतर काल से सम्बद्ध है? इत अपेक्ताबुद्घिरूप निमित्तकारण के 
उहयोग से कालशरीरसंयोगरूप असमवायिक्रारण से इ्ृदूध मनुष्य के शरीररूप आश्रय- 
समवायिकारण में परत्व-ज्येषत्व की उत्पत्ति होती है । 

यह अपरत्व और परत्व कारू-द्वारा उप्पन्न होने के कारण कालक्लत कहे जाते हैं | 
जिन द्रव्यों में इनड्ठी उसत्ति होने को होती है उनमें अल्यतर तथा बहुतर सूर्यक्रिया- 
रूप गौण कालके स्वाश्रय सूर्यी संबुक ( घुदा काठ ) संयोगरू प परम्परा-सम्बन्ध का 
ज्ञान होने पर उन द्वव्यों में इनकी उत्पत्ति होती है। 


१२- गुरुत्व-- 

किसी वस्तु के ऊपर से नीचे की ओर जाने की क्रिया का नाम पतन है। यह क्रिया 
जिस वस्तु में होती है वह उसका सप्वायिकारण होती हे और उस वस्तु का भारीपन 
उसका असम्रवायिकारण होता है | वस्तु का यह भारीपन ही गुरुख है। उसका लक्षुण है 
'उक्त प्रकार की आद्य क्रिया का अध््मवायिकारण? | छक्षण से आद्यपद को निकाल देने पर 
गिरने वाली वस्तु के वेग में अतिव्या्ति होगी क्‍यों कि पहली पतन क्रिया से वस्तु में जो 
वेग उत्पन्न होता है वह बाद की पतनक्विया का असमवायिकारण होता हे | 

पतन के ये दोनों कारण पहले से ही सन्निहित रहते हैं | अतः जिस आगन्तठ॒क कारण 
से उस क्रियः की उत्पत्ति होती है वह उसका निमित्तकारण होता दे | जैसे इन्त में 
लगा हुआ फछ और उसका गुरुव्व, ये दोनों पहले से रहते हैं। तीत्र वायु के कमके 
से या छोष्ट वा दण्ड के आघात से जब्र हृत्त के साथ फल के संयोग का नाश होता है 
तब बृन्तसंयोगाभावरूप नये कारण का सन्तिषान होने से फेल के पतन का आरम्भ 
होता है। फल इस पतन का समवायिक्रारण! फछगत गुरुत्व असमवायिकारण और ब्न्त 
ऋलरूसेयोगा भाव निमित्तकारण होता है! इन्त से टूट कर भूमि पर पहुँचने तक फल मे 
अनेक पतन क्रियायें होती हैं, उन में पहली पतन क्रिया का अपमवायिकारण फलका गुरुत्व 
दोता है और बाद की पतनक्रियावों का अध्मवायिष्तारण पहली पतनक्रिया से उत्सन 


(लगत बेग होता है | 
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प्रश्न हो सकता है कि जैसे पहली पतनक्रिया का असमवायिकारण फलगत गुदल 
को माना जाता है वैसे बाद की पतनक्रियावों का भी अठ्मवायिकारण उसी को क्यों 
नहीं- माना जाता ? इसका उत्तर यह है कि यदि बाद की पतनक्रियावों का भी अतम- 
वायिकारण फलूगत गुरुत्व को ही माना जायगा तब गिरने वाले फछ का नाश न होने 
तक पतनक्रिया का सातत्य बना रहेगा, क्‍यों कि उसके समवायिकारण, असुमवायिकारण 
और निमित्तकारण का सातत्य तब्र तक अक्षुण्ण रहेगा । और जत्र बादकी पतनक्रियावों 
का असमवायिकारण फलूगत वेग को माना जायगा तब भूमि के साथ फल का' संयोग 
होने पर वेग का नाश हो जाने के कारण असमवायिकारण का अभाव हो जाने से पतन 
के सातत्य की आपत्ति न होगी । 

गुरुत्व पथिवी और जल में रहता है । परमार का गुरुत्व नित्य होता है। परमाणु, 
से मिन्‍न प्रथिवी और जल का गुरुत्व अनित्य होता है। अनित्य गुरुत्व अपने आश्रय 
द्रव्य के समवायिकारणों में रहने वाले गुरुत्व से उत्पन्न होता है और अपने आश्रय के 
नाश से नष्ट होता है । 

वैशेषिक दर्शन में बताया गया हैं कि संयोग, वेग और प्रयत्न, ये तीन पतन के 
प्रतिबरन्धक होते हैं। जैसे वृन्‍्त के साथ फछ का संयोग फ़छ के पतन का, वाण का वेग' 
वाण के पतन का, आकाश में उड़ते पक्ती आदि का प्रयत्व उनके शरीर के पतन की 
प्रतिबन्धक होता है। इन प्रतिबन्धकों का अभाव होने पर फल, वाण और पक्की आदि 
के शरीर में विद्यमान गुरुप्व से उनका पतन होता है । 
१३--द्रवत्व--- 

किसी तरल वस्तु के चूने, टपकने या बहने को स्यन्दन कहा जाता है। जो वच्छ 
एक स्थान से दूर के दूसरे स्थान तक बह कर रुक जाती है उसमें पहले स्थान से उस! 
दूसरे स्थान तक पहुँचने में अनेक स्पन्दन-क्रियायें होती हैं। उन क्रियाबों में पहली 
क्रिया का जो असमवायिकारण होता है उसे द्रवत्व-तरलता कहा जाता है। पहली क्रिया के: 
बाद की सम्पूर्ण स्थन्दन-क्रिया पहली क्रिया से उत्पन्न वेग द्वारा सम्पादित होती है । अतः 
बाद की सम्पूर्ण स्यन्दन-क्रिया का असमवायिकारण वेग होता है। उसमें द्ववत्व के लग 
की अतिव्याप्ति न हो, इस उद्देश्य से उसके छक्तुण में स्थन्दनसामान्य का प्रवेश न 
कर आय स्थन्दन का प्रवेश किया गया है । हु 

द्रवत्व पृथिवी, जल और तेज इन तीनों द्र॒व्यों में रहता है । घी आदि पार्थिव 
द्रव्य एवं सुवर्ण आदि तैजस द्वब्यों में द्रवत्व की उत्पत्ति अग्निसंयोगरूप निमित्त से 
होती है अतः प्रथिवी और तेज का द्रवत्व नैमित्तिक होता है। जल का द्रवत्व नैसर्गिक,- 
व्वाभाविक या सांसिद्धिक होता है। वह अग्निसंयोग जैसे किसी निमित्त की अपेक्षा न कर 
अपने आश्रय जल के सम्वायिकरणों में विद्यमान नैसर्गिक द्रवत्व से ही उत्पन्न द्ोता है 
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११, शब्द श्रोन्रगाह्यों गुणः | आकाझस्य विशेषगुणः । 
__ नल कथमस्य श्रोत्रेण प्रहणम्‌ ! यतो भेयौदिदेश शब्दों जायते, भोन्र तु पुरुष- 
देशे5स्ति | सत्यम | भेरीदेशे जातः शब्दों चीचीत्तरड्नन्यायेन कदम्बमुकुलन्यायेन 
वा सन्निहितं शब्दान्तरमारभते | सच शाब्दः शब्दान्तरमिति क्रमेण श्रोत्रदेशे 
ज्ञातो5न्त्यः शब्दः श्रोत्रेण गृह्मते, न त्वाद्यो नापि मध्यमः | एवं बंशे पाख्यमाने 
दलद्वयविभागदेशे जातः शब्दः शब्दान्तरास्मक्रमेण श्रोन्रदेशेषन्त्य॑ शब्दूं 
जनयति | सोउन्त्यः शब्दः श्रोत्रेण गृद्यते नादो न मध्यमः। 'भेरीशब्दो मया 
श्रुत/ इति मतिस्तु भ्रान्तेत्र | 

भेरीशब्वोपपत्ती. भेयाकाशसंयोगोबसमवायिकारणम्‌ । भेरीदण्डसंयोगो 
निमित्तकारणम्‌ | 
१४, स्नेह 

वस्तु में जो चिकनापन होता है, जिसके कारण चिकनी वस्तु के सम्पर्क से आंटे 
आदि चूर्ण-बस्तुतों का पिण्ड बनता है, वस्तु का वह चिकनापन ही स्नेह है । बह जरू 
मात्र में रहता है । परमाणु में रहने वाछा स्नेह नित्य और अन्य जल में रहने वाला स्नेह 
अनिश्य होता है। अनित्य स्नेह अपने आश्रय के समवायिकारण में विद्यमान स्नेह से 
उत्पन्न होता है। इसीलिये अनित्य स्नेह को कारणगुणपूर्वक गुण माना जाता है। गुरुत 
आदि के समान स्नेह भी यावदूदव्यभावी होता है। उसका आधय द्रव्य जब तक हहता 
है तब तक वह अपने आश्रय में बना रहता है, जब आश्रय का नाश होता है तन 
आश्रयनाशरूप कारण से उसका भी नाश होता हे | 


१५ शदद्‌-- 

श्रोत्र से जिस गुण का प्रत्यज्ञ होता दे उसे शब्द कहा जाता है। वह आकाश 
का विशेष गुण है। उसका रुद्वण हे 'भोत्रआह्यगुणला। इस लक्ू। से ओजन! को 
निकाल देने पर 'प्राह्मगुणत्वः मात्र ही शेष होगा और यदि उतने मात्र को ही शब्द 
का लक्षण माना जायगा तो रूप आदि जितने आआह्य गुण हैं, उनमें उसकी अतिव्यातति 
होगी । इसी प्रकार छक्षुण से 'ग्राह्म! को निकाल कर यदि 'शोत्रगुणत्व” मात्र को छक्षुण 
माना जायगा तब ओ्रोत्रगत संख्या, परिमाण आदि गुणों में अतिव्यात्ति होगी और यदि 
लक्षुण से गुणत्व अंश को निकाल कर प्रोत्रमआश्यत्व' मात्र को लक्षण माना जायगा तब 
शब्दगत जाति और शब्दाभाव में अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि येन इन्द्रियेण यद्‌ गहयते 
तेनैब इन्द्रियेण तदूगता जाति+ तद्भावश्ापि एल्लेते--जिल इन्द्रिय से जिस पदार्थ का 
प्रययक्ञ होता है. उसी इन्द्रिय से उछ पदार्थ में रहने वाली जाति और उस पदार्थ के 
अभाव का भी प्रत्यक्ष होता दे? इस न्याय के अनुसार शब्दगत जाति और शब्दांभाव: 
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में अतिव्याप्ति होगी, क्‍यों कि यह दोनों भी शब्द के आहरू घोज से आद्य हैं । 

लक्षण में भप्राद्म' का अर्थ प्रत्यन्षुविषय न कर प्रत्यक्षयोग्यः करना होगा, यदि 
ऐसा न किया नायगा तो ज्ञो शब्द श्रोत्र तक नहीं पहुँच पाता उसमें शब्दलक्षग की 
अव्याप्ति होगी, क्योकि वह श्रोत्रजन्य प्रत्यक्ष का विषय नहीं होता | 'प्राह् शब्द रा 
“्रत्यक्षयोग्य! अर्थ करने पर यह दोप न होगा क्योंकि जो शब्द भोत्र तक नहीं पहुँच 
पाता उसमें भी भोत्र से प्रत्यक्ष होने की योग्यता तो रहती ही है, प्रत्यक्षविषयता तो 
श्रोत्र का सन्निकर्ष न होने के कारण नहीं हो पाती, क्योंकि प्रत्यक्ष में विपयेन्द्रिय- 
सन्निकर्ष कारण होता हे | 


प्रश्न होता है कि श्रोत्न से शब्द का प्रत्यक्ष केसे होगा ? क्योंकि शब्द उस स्थान 
में उत्पन्त होता है जहाँ मेरी आदि वाय बजाये जाते हैँ और शोचर उस स्थान में होता 
है जहाँ श्रोता मनुष्य विद्यमान होता दे, अतः शब्द और शोष के दूरवर्ती विभिल 
स्थानों में होने से शब्द के साथ श्रोत्र का सन्निकर्ष नहीं हो सकता, और सन्नि#्ष के 
अभाव में प्रत्यक्ष का होना दुर्घट है । 


उत्तर यह है कि यह ठीक है कि शब्द की उस्पत्तिश्रोन्न से दूर होती है अतः 
शब्द के साथ क्रोत्र का सन्निकर्ष न हो सकने से धोच्न से उसका प्रत्यक्ष नहीं हो सकता, 
पर वस्तु-स्थिति यह है कि जो शब्द भोत्र से दूर उच्तन्‍न होता है और भोच से सन्नि- 
कृष्ट नहीं हो पाता उसका प्रत्यक्ष नहीं ही होता, प्रत्यक्ष तो उस शब्द का होता है जो 
प्रथम शब्द के उत्पत्तिस्थान से श्रोत्र तक प्रवाहित होनेवाली शब्द की धारा का घटक 
हो श्रोत्र में उत्पन्न होता है । उसकी उत्पत्ति का क्रम इस प्रकार है-- 


भेरी नाम का बाजा किसी स्थान में रवा है, उसे बजाया गया, उससे उस स्थान 
में एक शब्द उत्पन्न हुआ, वह शब्द वीचीतरब्वन्याय या कदम्बमुकुलन्याय से अपने 
स्थान से थोड़ा आगे अपने ही समान एक दूसरे शब्द को उत्पन्न करता है, वह दूंसरा 
शब्द अपने स्थान से थोढ़ा और आगे अपने ही समान तीसरे शब्द को उत्पन्त करता 
है। शब्द की उत्पत्ति का यह क्रम मनुष्य के भ्ोत्र तक चल कर समाप्त होता है, इस 
कम से जो शब्द मनुष्य के श्रोच्र में उत्पन्न होता है, ओच से उसी का प्रत्यक्ष होता 
है। प्रथम शब्द और मध्यम शब्दों का प्रत्यक्ष नहीं होता | इस प्रकार श्षोत्र से जिस 
शब्द का प्रत्यक्ष होता है वह श्रोत्र से दूर नहीं होता और जो दूर होता है शरोत्र से 
उसका प्रत्यक्ष ही नहीं होता। अतः श्रोत्र से शब्द का प्रत्यक्ष मानने में कोई बाधा 
नहीं हो सकती | * 


वीचीतरब्न्याय और कदम्बमुकुलन्याय से शब्द की उत्पत्ति अभी बतायी गयी है, 
उनका स्पष्टीकरण आवश्यक है जो इस प्रकार हो सकता है । 


न 


सकभाषा ३१३ 


एवं वंशोत्पाटनावटचटाशब्दोसत्ती वंशद्लाकाशविभागो5समवायिकारणम्‌ | 
चदृल्ठयविभागो निमित्तकारणम्‌ । इत्त्थसाद्यः शब्दः संयोगजो विभागजो वा। 
अन्त्यमध्यमशब्दास्तु शब्दासमवायिक्रारणका अनुकूलवातनिमित्तकारणकाः | 
यथोक्तमू--संयोगातू, विभागात्‌, शब्दाचच शब्दनिष्पत्तिः इति (वै. सू. 
२-२-२१ )। आयधादीनां सवंशब्दानामाकाशमेकमेव समवायिकारणम्‌ । 


'बीचोतरद्वन्याय-- 


जलाशय में कंकड़ फेंकने पर उसके चारों ओर एक लहर उठती है, उसे वीची 
कहा जा सकता है, उस लहर से दूसरी और दूसरी से तीसरी इस प्रकार अनेक लहरें 
उत्पन्न होती हैं, इन समी लहरों को 'बीचीतरब्ज” शब्द से अभिह्तित किया जाता है। 
जल में कंकड़ ढालने पर उठने वाली ये लहरें जैसे कंकड़ के चारो ओर उत्तरोत्तर 
बढ़ती चलती हैं ठीक उसी प्रकार पहला शब्द उत्पन्न होता है, वह जितने आकाशभाग 
में उत्पन्न होता है, उससे उत्पन्न होने वाला दूसरा शब्द उससे और अधिक आकाश- 
भाग में उत्पन्न होता है | तीछरा शब्द उससे भी विस्तृत आकाशमाग में उत्पन्न होता 
है | शब्द के फैलने का, शब्द के अधिकाबिक भाग में उत्पन्न होने का यह क्रम वीची- 
तरझ्नन्याय? शब्द से व्यवह्नत होता हे | 


कद्म्बमुकुलन्याय-- 

कदम्ब का कुडमछ जब विकसित होने छगता है तब उसके चारों ओर अनेक 
पुष्पदलों की एक पंक्ति बनती है, फिर उस पंक्ति के चारों ओर भिन्‍न भिन्न पुष्पद्ों 
की दूसरी पंक्ति और दूसरी पंक्ति के चारों ओर मिन्‍न मिन्‍न पुष्पद्छों की तीसरी पंक्ति 
बनती है। इस क्रम से भिन्‍न भिन्‍न घुष्पदलों की अनेक पंक्तियों का ८९ पूरा पुष्प खिल 
कर तयार होता है, ठीक इसी प्रकार किसी स्थान में बाजा घजने पर एक शब्द उत्पन्‍्न 
होता है, वह शब्द अपनी परिवि के चारों ओर अपने जेंसे अनेक शब्द डसन्न करता 
है, ये शब्द भी अपनी परिधि के चारों ओर अपने जैसे मिन्‍न मिन्‍न शब्द उत्पत्त करते 
हें, शब्द की उत्पत्ति का यह क्रम कदम्परमुकुलन्याय! शब्द से अमिहित होता है। 

उक्त दोनों न्‍्यायों से शब्द की उत्त्ति मानने में यह स्पष्ट अन्तर है कि पहले न्याय 
से जो शब्द उत्पन्न होता है वह सभी दिशाओं में एक होता हे । और दूसरे न्याय से 
जो शब्द उत्पन्न होता है वह मिलन मिलन दिशावों में मिन्‍न मिन्‍न होता है। 

जिस प्रकार भेरी आदि बाद्यों के बजने पर उत्पन्न होने वाह शब्द-व्यक्ति तया 
उससे उत्पन्न होने वाले उसके सह्श वे शब्द, जो उसके अन्‍्म॒स्‍्यल्ल और श्रोता के 
बीच के स्थान में उत्पन्न द्वोते हैं, भोत्र से असस्नि्कृष्द होने के कारण नहीं छुनाई 
देते । किन्तु उसके द्वारा श्रोत्र में उत्नन होने वाला शब्द ही छुनाई पढ़ता है । उसी 
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प्रकार किसी बॉस को फाढ़ने पर उसके दोनों खण्डों के विभाग से उत्पन्न होने वाल 
शब्द तथा उससे उत्पन्न होने वाले चीच के शब्द भी नहीं सुनाई देते किन्तु उसते 
आरम्म होने वाली शब्द्घारा का जो शब्द भोन्न में उत्पन्न होता दे उस अन्त्य शब्द 
का ही भरोत्र से प्रत्यक्ष होता है | इस स्थिति में यह स्पष्ट है कि मेरी से दूर खढ़े मनुष्य 
को जो यह प्रतीति होती दे कि 'मैंने मेरी का शब्द सुना? वह अ्रमरूप है, क्‍यों कि लि8 
शब्द को वह सुनता दे वह भेरी से साज्षात्‌ उत्पन्न न होकर उससे उत्पन्न होने वाली: 
शब्दघारा का शब्दज शब्द होता है । 


भेरी से उत्पन्न होने वाले शब्द का समवायिक्ारण होता है भेरी से अवच्छित्त 
आकाश, असमवायिकारण होता है मेरी-आकाशसंयोग । निमित्तकारण होता है मेरीदण्ड- 
संयोग-दण्ड से भेरी का अभिषात | 


इसी प्रकार बांस फाड़ने पर उत्पन्न होने वाले 'चट, चट? शब्द का समवायिकारश 
होता है बांस के दोनों खण्डों से अवच्छिन्न आकाश, असमवायिकारण होता है तर 


के दोनों खण्डों का आकाश के साथ विभाग और निमित्तकारण होता है बांस के दोनों 
खण्डों का परस्पर विभाग | 


इस प्रकार पहला शब्द संयोगन अथवा विभागज होता दै। अन्त्य और बीच के 
सभी शब्दों का असमवायिकारण होता है उनके पूर्व का शब्द और निमित्त कारा' 
होता हे अनुकूल वायु | 

शब्द के उक्त तीनों असमवायिकारण वैशेषिकद््शन २, २, ३१ में इस प्रकार कहे 
गये हैं-.- 

संयोगादू विभागाच्छ॒ब्दाच शब्दनिष्पत्तिः? 

संयोग, विभाग और शब्द से शब्द की उत्पत्ति द्ोती है । 

आद्य, मध्यम और अन्त्य जितने भी शब्द होते हैं उन सबके असमवायिकारण 


ओऔर निमित्तकारण तो भिन्‍न भिन्‍न अवश्य होते हैं पर उन सभी का समवायिकारण 
एक ही होता और वह है आकाश | 


प्रश्न हो सकता छ कि भेरी आदि से उत्पन्न होने वाले आद्य शब्द का समवायिकीर 
होता है भेरी आदि से अवच्छिनत्त आकाश | मध्यमशब्द का सम्रवायिकारण होता 
पूवृंशव्दरूप असम्रवायिकारण अथवा अनुकूलवायुरूप निमित्त कारण से अवच्छिनत्त 
आकाश तथा अन्त्य शब्द का समवायिकारण होता है कणशष्कुली-कान के पर्दे से अर्वे- 
ब्छित्न आकाशरूप ओत्र | तो इस प्रकार आय, मध्यम और अन्त्य शब्द के समवार्यि- 
कारणों की भिन्‍नता जच्र स्पष्ट हे तब उन सभी शब्दों का एक ही समवायिकारण होता 
है, यह कथन कैसे सगत हो सकता है । उत्तर यह हे कि उक्त सभी समवायिकारण एक 


तर्कभांषा इदू 


कमबुद्धिवत्त्रिक्षणावस्थायित्वमू । तत्राद्य-मध्यम- शब्दाः कार्यशव्दनाइया$,- 
अन्त्यस्तृपान्त्येन, उपान्त्यस्वन्त्येन सुन्दोपसुन्दन्यायेन विनाइयते । इदं त्वयुक्तम्‌ | 
उपास्त्येन त्रिक्षणावस्थायिनाउन्त्यस्थ ट्वितीयक्षणमात्रानुगासिना, ततोयक्षणेः 
चा5 प्रताउन्त्यताशजननासंभवात्‌ | तस्मादुपान्त्यनाशादेवान्त्यनाश इति | 


आकाश-रूप ही हैं, एक से अवच्छिन्न आकाश में अन्य से अवच्छित्त आकाश का 
मौलिक भेद नहीं है, भेद केवल उसके अवच्छेदक भेरी आदि उपाधियों में है, अतः 
भेरी आदि से अवच्छिन्न भाकाश में जो भेद का व्यवहार होता है वह औपाधिक है | 
भेद से उपहित होनेवाक्े मूलभत वस्तु के स्वरूप में कोई भेद नहीं होता | इस लिये 
उपयुक्त सभी प्रकार के शब्दों को आकाशरूप एक समवायिकारण से जन्य कहने में कोई 
असंगति नहीं है | 

शब्द कर्म और बुद्धि के समान निक्षणावस्थायी--तीन क्षण ठहरने वाला हे । 

यहाँ यह जात शातव्य है कि न्यायवैशेषिक के अन्य म्रन्थों में शब्द तथा अपेक्षाबुद्धि 
से अन्य सम्ष्त जन्य ज्ञान का तीसरे क्षण में नाश मान कर उन्हें क्षणद्यमात्रस्थायीः 
कहा गया है और कर्म को उत्तरसंयोग से नाश्य मान कर चतुःछुणावस्‍्थायी कहा गया 
है। किन्तु तरकभाषाकार ने कर्म और बुद्धि को त्रिज्षणावस्थायी बताते हुए उन्हीं के- 
समान शब्द को भी त्िक्षणावस्थायी कहा है। इस स्थिति में यह प्रश्न स्वाभाविक है. 
कि शब्द, कर्म और बुद्धि तीनों को चिक्षणावस्थायी बताने में तकंभाषाकारका क्‍या: 
अमिप्राय है ! 

इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि यह ठीक है कि कर्म का नाशः 
उत्तर संयोग से होता है और उत्तर संयोग कर्म के चौथे क्षण में उत्पन्न होता दे क्यों क- 
उसके उत्पन्न होनेक़ा क्रम यह है कि पहले क्षुण में कर्म उत्पन्न होता है | दूसरे छुण में 
कर्मयुक्त द्रव्य का पूर्व॑संयोगी द्रव्य से विभाग होता है। तीसरे क्षण में पूर्व॑संयोग का नाश 
होता है। चौथे ज्ञुग में कर्मयुक्त द्रव्य का द्रव्यान्तर के साथ संयोग होता है और उसके 
अगले क्षण--पाँचवें क्षण में कर्म का नाश होता है | इस लिये कर्म का चतुःछुणावस्था- 
वित्व स्पष्ट दै। आगे: उस्ते निक्षणावस्थायी कहना असंग्त खा जान पड़ता है | पर थोड़ा. 
विचार करने से इसमें कोई असंगति नहीं प्रतीत होती क्‍यों कि नाश्य और नाशक में 
सहानवध्यान और वध्यधातकमावरूप दो प्रकार के विरोध का उल्लेख पहले किया जा 
चुका है । उक्त विरोधों में कर्म और उत्तरसंयोग में यदि पहले प्रकार का ही विरोध 
माना जायगा तो उत्तरसंयोंग के समय कर्म का अवस्थान नहीं होगा । फजतः उत्तरसयोगः 
के उत्पत्तिकाल में ही कर्म का नाश हो जायगा। भ्रतः चौथे छुण में ही नष्ट हो जाने 
से कर्म को त्रिज्षणावस्थायी कहने में तकभांघाकार का यही अभिप्राय बताया जा संकता 
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है कि उन्हें कर्म और उत्तरसंगोग में सहानवस्थानरूप विरोध ही मान्य है। वध्यधातक- 
आवरूप विरोध मान्य नहीं है | 


हि 


बुद्धि और शब्द को त्रिज्षणावस्थायी कहने में तर्कमाषाकार का यह अमिप्राय प्रतीत 
होता है कि बुद्धि और शब्द का उनके नाशक उत्तरबर्ती गुण के साथ वध्यधातक- 
नभावरूप विरोध है, सहानवस्थानरूप विरोध नहीं है, क्योंकि उनमें यदि सहानवध्यानरूप 
विरोध माना जायगा तब वे अपने दूधरे क्षण भी अवस्थित न है सकेंगे क्योंकि उनके 
चूसरे क्षण ही उनके नाशक विशेष गुण का उदय हो जाता है और उस स्थिति में 
प्रत्यक्ष में विषय के कार्यलहभावेन कारण होने से दूसरे क्षण उनका प्रत्यक्ष न हो सकेगा 
क्योंकि सहानवस्थानरूप विरोध मानने पर/डस क्षण में वे विद्यमान न रह सकेंगे। पहले 
क्षण--उनके उत्पत्तिक्षण में भी उनका प्रश्यक्ष-न होगा क्योंकि विषयेन्द्रयसन्निकर्ष 
कार्यपूर्व॑वर्ती होकर प्रत्यक्ष का कारण होता है और वह विपयभूत बुद्धि और शब्द 
-की उत्पत्ति के पूर्व हो नहीं सकता | फ़छतः बुद्धि और शब्द का उनके नाशक के 
साथ सहानवस्थानरूप विरोध मानने पर उनका प्रत्यक्ष असम्भव हो जायगा | 


शंक्रा हो सकती हे.कि उक्त युक्ति से बुद्धि और शब्द का उनके नाशक के साथ 
सहानवस्थानरूप विरोध भल्ले न हो, पर वश्यधातकमाबरूप विरोध मानने में 
"तो उक्त प्रकार की कोई बाघा है नहीं, फिर उस विरोध को स्वीकार करने पर भी 
तो उनका तीसरे क्षण में ही नाश हो जायगा अतः उन्हें त्रिक्षणावस्थायी कहना तो 
असंगत ही है | इसका समाघान यह है कि बुद्धि और शब्द को च्रिक्षणावस्थायी माननों 
आवश्यक है क्योंकि यदि तीसरे क्षण उनकी अवष्थिति न मानी जायगी तो उनकी 
सविकल्पक प्रत्यक्ष न हो सकेगा, क्योंकि सविकल्पक प्रत्यक्ष के उदय का वही कार्ले 
है और उस समय उनका अस्तित्व है नहीं। किन्तु प्रश्न यह है कि जब उनके 
-नाशक गुण का जन्म दूखरे ही क्षण हो जाता है तब तीसरे क्षण में उन का नाश 
अनिवार्य होने से तीसरे क्षण उनका अस्तित्व किस प्रकार होगा ? विचार करने से 
इस प्रश्न का यह उत्तर प्रतीत होता है कि नाश के प्रति प्रतियोगी के कारण होने से 
चुद्धि और शब्द भी अपने नाश के कारण होंगे, तो यदि उन्हें अपने नाश की 
कार्यसहमावेन कारण मान लिया जाय तो वे अपने नाश के उत्पत्तिक्ण में भी रह 
सकेंगे और इस प्रकार उनके त्रिक्षणावस्थायी होने से तीसरे क्षण उनके सं्विकल्पर् 
प्रत्यन्ष की उत्तत्ति में कोई अड़चन न होगा । 

यदि कहें कि अ्रतियोगी को अपने नाश, का कार्यलहभावेन कारण मानने पर 
अतियोगी और नाश का सह अवश्थान हो जाने से नाशोदय के उत्तरक्षणों में: भी 
अतियोगी का अवस्थान प्रसक्त होगा, फुछतः नाश का जन्म ही निर्थेक हो 
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जायगा, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि प्रतियोगी के नाशक को नाशोत्पक्तिक्षण के- 
उत्तर क्षुणों में प्रतियोगी के असुत्त्व का सम्पाद मानने से नाश की सार्थक्रता होने में 
कोई बाधा न होगी। हाँ, तो बुद्धि और शब्द को निक्षुणावस्थायी कहने में तकभाषाकार- 
का यही अभिप्राय प्रतीत होता है कि बुद्धि और शब्द का उनके नाशक उत्तरवर्ती 
गुण के साथ वध्यघातकभावरूप विरोध है और वे अपने नाश के स्वयं भी कार्य- 
सहभावेन कारण हैं तथा नका उनके नाश के साथ सहानवस्थानरूप विरोध नहीं हैः 
किन्तु उत्तरानवस्थानरूप विरोध है, इसलिये वे त्रिक्षणावस्थायी हैं। 


शब्द का नाश केसे होता है ! 


मेरी आदि के स्थान से मनुष्य के कान तक जिस शब्दघारा के प्रवाहित होने 
को वात कही गई है उस धारा में तीन प्रकार के शब्द होते हैं, आद्य--जो भेरी 
ब्रजने पर पहले पहल उत्पन्न होता है। मध्यम--उक्त धारा के प्रथम और अन्तिम 
शब्द के ब्रींच के शब्द | अन्त्य--श्रोत्र में उसन्न और शोत्र से श्रुव होने वाला 
धारा का अन्तिम शब्द | इन तीन प्रकार के शब्दों में आद्य तथा मध्यम शब्द का 
नाश उनके कार्यभूत शब्दों से होता दे और अन्त्य शब्द का नाश उसके कारणभूत 
शब्द से होता है। उस कारणभूत शब्द को अन्त्य के अव्यवहित पूव॑क्षण में उत्पन्न होने 
से' समीपवर्ती होने के कारण उपान्त्य कहा जाता है। इन अन्त्य और उपान्त्य शब्दों में 
सुन्द--उपसुन्द जैसा विरोध है। अतः जैसे सुन्द--उपछुन्द नाम के राज्तुस परस्पर 
विरोधी होने से आपस में छढ़कर एक साथ ही नष्ट हो गये उसी प्रकार अन्य और 
उपान्तय शब्द भी परस्परविरोधी--एक दूसरे का नाशक होने से एक साथ ही न 
हो जाते हैं| 
अन्त्य और उपान्त्य शब्दों का यह परस्पर नाश्यनाशकभाव तकमाषाकार को 
अभिमत नहीं है । उनका कहना है कि उपान्त्य शब्द अधिक से अधिक अन्त्य शब्द मा 
दूसरे क्षण तक ठहर सकता है, तीसरे क्षण तो कथमपि नहीं रद्द सकता। अतः वह तीपरे 
क्षण में होने वाले अन्त्य शब्द के नाश का कारण नहीं हो सकता, क्योंकि जिस क्षुण में 
जो स्वयं नहीं रहता उस क्षण में वह किसी कार्य का कारण कैसे हो सकता दे ! इसलिये 
यही मानना उचित है कि अन्त्य शब्द का नाश उपान्त्य शब्द से नहीं होता अपि तु 
उपान्त्य शब्द के नाश से होता है क्‍योंकि उपान्व्य शब्द का नाश अन्त्य शब्द के दूसरे 
क्षण उत्पन्न होकर उसके तीसरे क्षण में भी रहता है अतः उसे तीसरे क्षण में होने वाले 
अन्त्यशब्दनाश का कारण मानने में कोई बाघा नहीं हो सकती । 
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बिनाशित्व॑ं च शव्दस्यातुमानात्‌ । तथा दि अनित्यः शब्द, सामान्यव्ते 
ससत्यस्मदादिवाहन्द्रियप्राह्मत्वाद घटवदिति ।. शब्दस्थानित्यत्व॑ साध्यम 
-अनित्यत्वं च विनाशावच्छिज्नस्वरुपत्वं, न तु॒विनाशाबच्छिन्नसत्तायोगित्व, 
प्रागभावे सत्ताहीनेडनित्यत्वाभावप्रसज्ञतत्‌ | सामान्यवस्ते सत्यस्मदादिवाश्येन्द्रिय 
आहयत्वं हेतुः। इन्द्रियप्राह्मत्वाद्त्युच्यमान आत्मनि व्यमिचारः स्यादू, #ते 
उक्त बाह्मे ति। एवमपि तेनैव योगिवाद्य निद्येण ग्राह्म परमाण्वादी व्यभिचारः 
ज्यादू, अतो योगिनिरासाथंमुक्तमस्मदादीति ! 


मीमांसा दर्शन में शब्द को नित्य माना गया है, शब्द के उच्चारण को उछका 
उत्पादक न मान कर उसका अमभिव्यज्ञक् माना गया है। अतः उस मत के खण्डनार्थ 
अन्थकार ने न्‍्यायमत की दृष्टि से शब्द के अनित्यत्व--विनाशित्व का साधन किया 
है | उनका आशय है कि शब्द की अनित्यता अनुमान प्रमाण से सिद्ध है अतः 
उसके नित्यत्व की कल्यना अपंगत है| शहद में अनित्यत्व साधक अनुप्तान का प्रयोग 
इस प्रकार है। 


(शब्द भनित्य है, क्योंकि सामान्य का आश्रय होते हुये हम जैसे मनुष्यों को 
-बाह्य इन्द्रिय से ग्राह्म है, जेसे घट! । इस अनुमान से शब्दरूप पक्त में अनित्यत्व साध्य 
“है | अनित्यत्व का अर्थ है विनाशावच्छिन्नस्वरूपत्व, जिसके स्वरूप का विनाश हो, 
वह अनित्य होता है। विनाशावच्छिन्नसत्तायोगित्व को अनित्यत्व का अर्थ नहीं मानों 
जा सकता, क्योंकि उसके अनुसार जो विनाश से अवच्छिनत्न और सत्ता से युक्त होगा 
व्वह अनित्य होगा और इसका दुष्परिणाम यह होगा कि प्रागभाव के अनित्यत्र का लोप 
हो जायगा, क्योंकि वह विनाशावब्छिन्न तो दे पर सत्ता से युक्त नहीं है | 


इस अनुमान में देतु है 'सामान्यत्रच्चे सति अध्मदादिव्येन्द्रियग्राह्मत्थ--सामारये 
-का आश्रय होते हुये हम जैंसे मनुष्यों को बाह्य इन्द्रिय से प्रत्यक्षयोग्य होना। 
खष्टान्त है घट । दृष्टान्त से स्पष्ट है कि जेसे सामान्य का आश्रय होते हुये हम लेंसे 
मनुष्यों को बाह्य इन्द्रिय से प्रत्यक्षयोग्य होने के कारण घड़ा अनित्य है, ठीक उसी 
“प्रकार शब्द भी शब्दत्व, गुणत्व, सत्ता आदि जातियों का आश्रय तथा हम जैसे मदष्यों 
-को बाह्य इन्द्रिय-शोत्र से ग्राहद्य होने के कारण अनित्य है। 

उक्त देतु में से यदि बाह्य अंश को निकाल दिया जाय ,तो आत्मा में ढेंढ 
अनित्यत्व का व्यभिचारी हो जायगा, क्योंकि आत्मा सामान्य का आभय होते हुये हम 
जैसे मनुष्यों को इन्द्रिय-मन से ग्राद्य है | इसी प्रकार देतु में से यदि “अस्मदादिं? की 
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किं पुनर्योगिसद्भावे प्रमाणम्‌ ! उच्यते। परमाणवः कस्यचित्‌ प्रत्यक्षाः, प्रमेय- 
न्वादू, घटवद्ति । तथापि सामान्यादिना व्यभिचार:, अत उक्त' सामान्यवच्तव 
सतीति । सामान्यादिन्रयस्य निःसामान्यत्वातू । 


१६. अरथंप्रकाशो बुद्धि! । नित्या, अनित्या च। ऐश्ी बुद्धिः नित्या, अन्य- 
दीया तु अनित्या । 


निकाल दिया जायगा तो परमाणु आदि नित्य पदार्थों में हेतु अनित्यत्व का व्यभिचारी 
हो जायगा, क्‍यों कि वह साप्तान्य का आश्रय होते हुये योगियों को चाह्य हन्द्रिय से ग्राह्म 
होता है। 

स्पष्ट है कि उक्त द्वेतु में अस्मदादि अंश के निवेश की सार्थकता तभी द्वो उकती है 
जत्र योगी जनों का अस्तित्व हो, अतः उन्हीं के विषय में प्रश्न होता है कि उनके 
अस्तित्व में क्या प्रमाण है ! उत्तर है कि योगी जनों के अस्तित्व में अनुमान प्रमाण है 
और उसका प्रयोग हस प्रकार है--- 


परमाणु क्सी पुरुष को प्रत्यक्षप्राह्म हैं? क्योंकि वे प्रभेय हैं, जो प्रमेय होता हे वह 
अवश्य ही किसी पुद्ंष को प्रत्यक्षग्राह्मय होता है जेसे घड़ा! इस अनुमान से पर- 
नमाणु को प्रत्यक्ष देखने वाले पुरुष की सिद्धि होती है | तो जो पुरुष परलनाणुवों को 
प्रत्यक्ष देखता है, जिसमें परमाणुओं के प्रत्यक्कज्ञान का उदय द्वोता हे वह हम जैसे 
खाधारण मनुष्यों से विलक्षुग कोई योगी ही हो सकता है। 

उक्त देतु के शरीर से 'सामान्यवच्व? को निकाल देने पर जो अंश बच जाता है, 
यदि केवल उतने को ही उक्त अनुमान में देठु माना जायगा तो सामान्य तथा शब्द्ध्वंस 
में हेतु अनित्यत्व--विनाशावच्छिन्नस्वरूपत्वका व्यमिचारी हो जायगा, और जब 
'सामान्यवत्त्तः अंश हेतु के शरीर में रहेगा तब सामान्य आदि में व्यमियार नहीं 
होगा क्‍योंकि सामान्य, विशेष और समवाय के सामान्यहीन होने के कारण सामान्य में 
साप्रान्यवत््वः से घटित देतु न रहेगा। अतः सामान्य आदि में उक्त हेतु अनित्यत्व 
का व्यभिचारी न होगा । 

उक्त द्ेतु के निर्दोष होने से उसके द्वारा अनुमान प्रमाण से शब्द में अनित्यत्व की 
सिद्धि हो जाने से मीमांसकों का शब्दनिव्यलववाद अनायास ही घराशायी हो जाता है। 


१६ बुद्धि-- 
बुद्धि आत्मा का एक विशेष गुण है। इसका छक्षुण है अर्थविषयक प्रकाश! | जो 
प्रकाश अर्थविषयक हो वह बुद्धि है। हस लक्षण में से प्रकाश” अंश को निकाल देने 
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१७. प्रीति: सुखम्‌ | तघ्च सर्वात्मनामनुकूलवेदनीयमू । 
१८. पीडा दुःखम्‌ | तश्च सर्वात्मनां प्रतिकूलवेदनीयम । 
१६. राग इच्छा | 

२०. क्रोधो दवपघः । 

२१. उत्साहः प्रयत्नः | 

बुद्धयादयः षण्‌ मानसप्रत्यक्षा३ | 


पर अर्थों बुद्धि: इतना ही शेप होगा और यदि इतने को ही बुद्धि का लक्षण मार्ना 
जायया तो बुद्धि से अन्य वस्तुमात्र में अतिव्याप्ति होगी | क्‍यों कि बुद्धि के समान अन्य 
सम्पूर्ण वस्त॒यँ भी “अर्थ! शब्द से संण्दीत होती हैँ । इसी प्रकार यदि “अर्थ! अंश को 
लक्षण से निकाल दिया जायगा तन “प्काशो बुद्धि? इतना ही लक्षण का स्वरूप होगा; 
और उतने मात्र को लक्षण मानने पर प्रदीप आदि के प्रकाश में अतिव्यासति होगी | किन्ठे 
जब “अर्थ! अंश को लछक्षुण का घटक बनाया जागगा तब “अर्थविषयकः प्रकाशो वद्धिः! 
यह लक्षुण बनेगा, अतः प्रदीप आदि के प्रकाश में अतिव्याप्ति नहीं होगी, क्‍यों कि इुर्द्धि- 
रूप प्रकाश ही अर्थविषयक होता है तैजस प्रकाश तो निर्विषयक होता है। 'अर्थ- 
विषयिणी बुद्धि? जो अर्थविषयक हो वह बुद्धि है इतने को भी उुद्धि का लक्षण नहीं 


माना जा सकता क्यों कि अर्थविषयक इच्छा, द्वेष, प्रयत्व और संस्कार में अतिव्यातिं 
हो जायगी । 


तर्कसंग्रह” आदि अन्‍्थों में बुद्धि का एक अन्य लक्षुण बताया गया है जो आपाततः 
उक्त लक्षुण की अपेक्षा अधिक हृदयस्पर्शी प्रतीत होता दै | वह लक्षण है---'स्वव्यवहार- 
देतुगुंणो शानम्‌--सम्पूर्ण व्यवहार के असाधारणकारणभूत गुण का नाम है शान! 
ज्ञान बुद्धि का ही नामान्तर है। यह लक्षण अत्यन्त उपयुक्त प्रतीत होता दे क्यों कि 
संतार में जितना भी व्यवहार होता है वह किसी न किसी वस्तु के सम्बन्ध में होता दे 
और वह तभी होता हे जब व्यवहरणीय वस्तु का शान होता हे। वस्त जब तह 
ज्ञात नहीं होती तब तक उसके सम्बन्ध में व्यवहार का उदय नहीं होता। अतः डफ़े 
लक्षुण की उपयुक्तता अत्यन्त स्पष्ट है। किन्तु तकभाषाकार ने इस प्रकार का रछुण ने 
कर “अर्थप्रकाशो बुद्धि? हस प्रकार का लक्षण किया दे । इससे ज्ञात होता हैं कि उनकी 
दृष्टि में 'तर्कसंग्रह” में बताये गये लछक्षण जैसा लक्षण अवश्य ही किसी दोष से युक्त है, 
और वह दोष सम्मवतः यही है कि निर्विकल्पक ज्ञान में उक्त लक्षण की अव्याति 
हो जाती दे क्‍यों कि उससे किसी प्रकार के व्यवहार का साक्षात्‌ उदय नहीं होता । 
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यहाँ यह बात विशेष रूप से शातव्य है कि सांख्य शात्त्र में 'अन्तःकरण? को 
“बुद्धि', बुद्धि के 'अर्थाकार परिणाम! को 'जश्ञान! और आत्मामें उस ज्ञान के प्रतिबिम्ब! को 
'उपलब्धि? कहा गया है। वेदान्त आदि दर्शनों में भी अन्तःकरण को बुद्धि, 
ब॒ुदूधि के अर्थाकार परिणाम को (त्तिर्प गौण शान! तथा आत्मा को "मुख्य ज्ञान! 
कहा गया दै। पर न्याय-वैशेषिक दर्शन को यह सच्च मत मान्य नहीं है, उसकी दृष्टि में 
बुदूचि आत्मा का एक विशेष शुण है । ज्ञान, बोध, प्रतीति, अत्यय, उपरून्धि आदि 
उसी के नामान्तर हैं। 
बुद्धि के दो भेद हैं-नित्य और अनित्य । ईश्वर की बुद्धि नित्य है। उसका जन्म 
और विनाश नहीं होता | वह एक और स्वंविषयक होती है। जीव की बुद्धि अनित्य 
है । स्वस्थ शरीर में जीव और मन का संयोग द्ोने पर अन्य कारणों के सन्निधान में 
जीव में बृदूघि का उदय होता है और दूसरे क्षण जीव में उत्पन्न होने वाले गुण से 
तीसरे क्षण उसका नाश हो जाता है। इस क्रम का अपवाद केवछ अपेक्षाबुद्धि के 
विषय में माना जाता है, क्यों कि द्वित्व के प्रस्यक्ष के अनुरोध से ढिस्व के दूसरे क्षण में 
उत्पन्न होने वाले द्वित्वगत सामान्य के निर्विकल्पक प्रत्यक्ष से अपने जन्म से चौथे न्ण 
में उसके नाशकी उत्पत्ति मानी जाती है । 

नैयायिकों ने अनित्य बुद्धि को (अनुभव? और 'ध्मृति इन दो वर्गों में विभक्त कर 
“अनुभव को 'प्रमा” और “अप्रमा' के दो वर्गों में बांधा है और मूृति” को उनका अनु- 
गामिनी माना है। प्रमा का उदय शुणसहकृत प्रमाण और अप्रमा का उदय दोष- 
सहकृत प्रमाण से मान कर अप्रमा क्रो 'तंशय', विपर्यया और '“आहार्य” इन तौन 
श्रेणियों में विभाजित किया है। 
'संशय-- हु हे 
वैशेषिकों ने बुद्धि के विद्या और अविद्या” यह दो मेद बताकर अविद्या को 
(संशय, विपर्यय, अनध्यवसाय और स्वप्न! इन चार श्रेणियों में विभाजित किया है | . 

प्रमा का लक्षण पहले बताया जा चुका दे | प्रमा से मित्न ज्ञान को अग्रमा या अविद्या 
कहा जाता है | उसके उक्त मेंदों में संशय” उस ज्ञान का नाम है जो एक धर्मी में परह्पर 
विरुद्ध दो घमों को ग्रहण करता है, जैसे “भयं स्थारुरन वा! इत्याकारक ज्ञान । यह शान 
पुरोवतत वस्तु में परस्परविरोधी स्थाणुत्व और स्थाणुत्वाभाव को अहण करने से 'संशय! है । 


.विपयेय-- | 
जो ज्ञान किसी वस्तु को उससे शत््य धर्मी में री करता है किन्दु कल अक 
को ज़हीं ग्रंहण करता ड्से धद्रिपयंय! कहा जाता है, जेसे शुक्ति में रजतत्व का इृद रजतम्‌ 
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इत्याकारक निश्चय । यह शान रनतत्व से शूत्य शुक्ति में रणतश्व को अहृण करने और 
रजतत्वाभाव को ग्रहण न करने से 'विपर्यय” है । 


अनध्यवसाय-- 

जो शान किसी वक्षु को उसके किस्ती विशेष :प में ग्रहण न कर केवल सामान्यरूप 
में अहण करता है, जिसे 'इदं यत्किश्चितू-प्रह कुछ है! इस शब्द से अमिह्ित किया 
जाता दै। जिससे उसके विपयभूत वध्ु के सम्बन्ध में 'करिमिदमू-यह क्‍या हैं ? 
इस प्रकार की जिज्ञासा का उदय होता है, उ8 शान को 'अन ध्यवक्ताय! कह्य जाता है | 
उसे 'आलोचनप्ात्र' शब्द से भी व्यवद्धत किया जाता है । 


स्वप्नज्ञान-- 
जो शान स्वप्त की अवध्या में उत्पन्न होता है उसे 'स्वप्नशान! कहा जाता 
है। जब सम्रस्त इन्द्रियाँ निर्व्यापार हो बाती हैं, इन्द्रियों के साथ मन का कोई सम 
नहीं रह जाता, मन शरीर के इन्द्रियशूत्य भाग में चला जाता है, उस समय आत्मा के 
साथ मन का जो संयोग होता है उठी को 'स्वाए! या “स्वप्न! कहा जाता है। इस संयोग 
तथा जागरणकालछ के अनुभव से उत्सन्न संस्कार--इन दो कारणों से उत्पत्त होने 
वाले ज्ञान को स्वप्तावध्था में जायमान होने से 'स्वप्वतान? कहा जाता है। यह शांत 
अपने विषय के देशस्थ, कालूस्थ और बुद्धिस्थ न होने पर भी केवल संस्कारस्थ होने 
मात्र से उत्नन्‍्त होने के कारण 'अविद्य में परिगणित होता दे | इसके तीन विशेष कारण 
हैं--संस्कारपाटव, घातुवैषम्प और अद्ृष्ट | प्रत्येक स्वप्नश्ञान की उत्पत्ति में इन तीनों 
की अपेज्ञा होती है, इन तीनों में एक कोई - कभी मुख्य होता है और अन्य दो उत्के 
सहायक होते हैं | जो स्वप्नशान शेय अर्थ के सघ्कार की तीघ्रता से उत्पत्न होता है 
उसे 'संस्कारपाव्वज” कहा जाता है, जैसे क्रोधी, कामी और लोगो पुरुष को स्वप्न की 
अवस्था में उत्पन्त होने वाला अपराधी, नारी तथा घन का ज्ञान | जो स्वप्नज्ञान वात; 
पित्त, कफ, इन तीन घात॒वों के वेषम्य से उत्पस्त होता है उसे 'घातुज! या 'धांतुवैषम्यजा 
कहा जाता है, जेसे वातप्रधान मनुष्य को विमान से आकाश में उड़ने का शान, पित्त 
प्रधान मनुष्ष को आग की ज्वाला, सोने के ढेर आदि का ज्ञान और कफ़प्रवान 
मनुष्य को नदी तैरने, हिमपात आदि होने का ज्ञान | 
निस स्वप्नज्ञान के उदय में संस्कारपाटव या धातुवैषम्य की प्रधानता नहीं होती 
डसे 'अहृष्टज” कहा जाता है। इस श्रेणी में जागरणकाल में अधटित घटना के शान की 
गणना की ज्ञा सकती है, जेंसे वाराणसी में अवस्थित मनुष्य को प्रयाग में घटनाओं के 
घटित होने का शान | स्पष्ट है कि जागरणकाल में किसी भी मनुष्य को ऐसा ज्ञान कभी 
नहीं होता कि वह देखे कि वह स्वयं तो वाराणसी में अबस्थित हे पर घटनायें उसके 
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सन्मुख प्रयाग में घटित हो रही हैं। किन्तु स्वृष्म की अवस्था में ऐसे ज्ञान के होने में 
किसी की कोई विमति नहीं हे । 
स्वप्तान्तिक -- 

स्वप्न की अवस्था में एक प्रका'! का एक ज्ञान और होता है जो सप्म के 
पूर्व भाग में उत्पन्न होने वाले ज्ञान के विषय में स्वप्न के उत्तर भाग में प्रादुभूत 
होता है, उसे 'स्वप्नान्तिकः कहा जाता है, उसका परिंगणन अविद्या में न होकर 
विद्या में किया जाता है क्‍यों कि वह स्वप्नक्ञान के विषय का यथा ज्ञान होता है। 
आहायें-- 

विरोधी निश्चय के रहते इच्छा के बल उत्पन्न होने वाले शान को 'आहार्य! कहा 
जाता है। जैसे 'ह॒दोनिर्वहिः--जल्मशय वहि से शूत्य है” इस निश्चय के रहते हद 
वहिज्ञानं जायताम्‌ -जलाशय में वह का ज्ञान हो! इस इच्छा से उत्पन्न होने वाला 
“मिर्वहिः हृदो वहिमान:-वह्ि से शत्य जलाशय में वह्ि हे” यह ज्ञान । आहार्य श्ञान 
प्रत्यक्षात्मक ही होता है। परोक्ष नहीं होता, अतः अनुमिति आदि को न्यायमत में 
आहाय॑ नहीं माना जाता | 
१७. सुख-- 

प्रीति का नाम है सुख | उसका लक्षण है 'सर्वेधामनुकूलवेद्नीयम्‌--जिसे सभ्र छोग 
अनुकूलरूप में ही अनुभव करें, जो सब्र छोगों को काम्व ही हो” | संसार में खुख ही 
एक ऐसी वस्तु दै जिसे सन्त लोग अनुकूल ही मानते हैं, जिसकी सब लोगों को कामना 
ही होती है। न्यायवैशेषिक दर्शन की दृष्टि में यह जीवात्मा का ऐक विशेष गुण है। 
उसका उदय घर्म--पुण्य से होता है । वेदान्त आदि कतिपय दर्शनों में नित्य सुख 
की भी सत्ता मानी गई है जो न्‍्यायबैशेषिक दर्शन को मान्य नहीं है। 
डुख-- 
पीड़ा का नाम है दुःख | उसका रुछ्ण है सर्वात्मनां प्रतिकूलवेदनीयम--जो 
सभी प्राणियों को प्रतिकूल ही जान पढ़े, जो सबके लिये व्याज्य ही हो?। संखार में 
दुःख ही एक ऐसी वस्तु है जिसे सत्र लोग प्रतिकूल ही समभते हैं, जिसका सत्र लोग 
स्याग ही करना चाहते हैं । 

२१६ इच्छौ-- 

राग का नाम है इच्छा | छालखा, कामना, स्पृद्द, अभिलाष आदि रा के ना्मा* 
न्तर हैँ | इसके दो भेद्‌ हैं--नित्य और अनित्य | ईश्वर की इच्छा नित्य होते है। वह 
सर्वेविषयक और एक होती दै। जीव की इच्छा अनित्य होती दे । अनित्य इच्छा के 
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दो भेद होते हैं-फल्ेच्छा-फल की इच्छा और उपायेच्छा-फल के साधनों की इच्छा । 
फुल की इच्छा फल के स्वरूपशानमात्र से उत्पन्न होती है । फछ के भी दो भेद होते हैं- 
भावात्मक और अभावात्मक । भावात्मक फल हे सुख और अमावात्मक फड है कुश 
की मित्रृत्ति | इन दोनों का स्वरूपश्ञान होते ही इनकी इच्छा का उदय होता है। इन 
दो फलों से भिन्‍न जितने भी कार्य हैं वह सत्र साक्षात्‌ अथवा परम्परया इन फूलों के 
साधन होते हैं । उन साधनों की इच्छा का उदय फलताघनता के शान से होता है। 
इच्छा के अनन्तर इष्यमाण वस्तु को प्राप्त करने का प्रयत्न होता है| इस प्रवलल क्‍ोः 
धप्रवृत्ति' कहा जाता है। इस प्रव्त्ति के द्वारा इच्छा का यह छक्षण किया जाता है कि 
“प्रवृत्ति के साज्ात्‌ कारण एवं प्रवृत्ति के समानविषयक गुण में रहने वाली गुणलब्याप्य 
जाति का जो आश्रय हो? उसका नाम है इच्छा? । उपर्युक्त सकेतानुतार प्रेचिंकी 
साह्षात्‌ कारण एव प्रवृत्ति का समानविषयक्ष गुण दे इच्छा”, उसमें रहने वाली गुर 7- 
व्याप्य जाति है इच्छात्व' | यह घाति नित्य और अनित्य दोनों प्रकार की इच्छावो 
में रहने तथा इच्छा से अन्य में न रहने से इच्छा का लक्षण है । यही मनुष्य के भोग 
और मोक्षु का मूल है | जब मनुष्य को विषयों की इच्छा होती दे तब वह उनके संग्रह 
के लिये यत्नशील हो विविध प्रकार के आविष्कारों द्वारा संघार का संवर्धन कर उसी 
लिप्त हो दुखी होता है। और जब उसे विषयों की इच्छा न हो कर अपने वास्तव ख़रूप 
को एवं भगवत्घवरूप को जानने की इच्छा होती है तब वह संसार के विविध व्यापारों 
में न पढ़ कर आत्मामिम्गख और परमात्मामिम्रख हो सब प्रकार के ढुग्खों से मुर्त हो 
जाता है । किसी भक्त कवि ने कितना सुन्दर कहा है कि--- 


प्रसरति विषयेषु येघु रागः परिणमते विगतेध्चु तेवु शोकः 
त्वयि रुचिरुचिता नितान्तकान्ते रचिपरिणामशुचामगोचरो5सि )। 
जिन विषयों में मनुष्य का राग बढ़ता है, उनका वियोग होने पर वह राग मव॒ष्य 
के शोक का मूल बन जाता है। अतः मनुष्य के लिये विषयों में राय न करे परमकार्न्त 
परमेश्वर में ही राग करना उचित है, क्‍यों कि परमेश्वर शाश्वत है, उसका वियोग नी 
सम्भव नहीं है । अतः उसमें किया गया राय कमी शोक का मूल नहीं बन तकता । 
२० टेष-- 
क्रोध का नाम है द्वेंघ | यद्द जीव का विशेष गुण है । इसके दो भेद हैं-हःखिय 
शा दुःखलाधनद्वेष । दुश्खद्वेप का उदय ढुःख के स्वरूपशान-मात्र से होता है| ढ/जे 
साधनद्वेष दुश्खखाधनता के ज्ञान से उत्पन्न होता है । 
२१ अयत्न-- - न 
, उत्छाह का नाम है प्रयत्न | इसके दो भेद हैं--नित्य [और अनित्य | ईश्वर की प्रब॒त्त 
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२२-२३ घर्माष्पर्मों सुखदुःखयोरप्ताधारणकारणे | तौ चाउप्रत्यक्षावप्या- 
जामगम्यावनतुमानगम्यी च। तथाहि देवदत्तरय शरीरादिक देवदत्तविशेषगुणजन्य॑, 
कार्यत्वे सति देवदत्तस्य भागद्दे तुत्वादू, देवदत्तप्रयस्तजन्यवस्तुव॒त्‌ । यश्व शरीरा- 
"दिजनक आत्मविशेषगुण+, स एवं धर्मोष्धमेत्व ! प्रयत्नादीनाँ शरीराय- 
जनकत्वादिति | 
नित्य है, वह एक और सर्व॑विषयक है | अनित्य प्रयत्न के तीन भेद हैं-प्रवृत्ति, निवृत्ति 
और जीवनयोनि | इनमें “प्रवृत्ति” का उदय राग से, “निवृत्ति' का उदय द्वेष से और 
“जीवनयोनि” का उदय जीवनाइष्ट--प्रारूघकर्म से होता है। इन प्रयत्नों में पहले के दो 
प्रयत्न केवल जागरणकऊाल में होते हैँ और उस समय भी कादानित्क होते हैं, किन्तु 
तीसरा प्रयत्न अनवरत होता रहता दै | जन्न तक प्राणी के प्रारब्धकर्मों का मोग समाप्त नहीं 
"होता तत्र तक इस प्रयत्न की घारा प्रवाहित होती रहती है। प्रारब्ध कर्म उस क्समूह- 
“घर्मावर्मसमुह को कहा जाता है जिसके फलमोग के लिये प्राणी को एक शरीर कीं प्राप्ति 
होती है। उस कर्म का फ़लभोग जन तक पूरा नहीं हो जाता तब तक प्राणी का उस 
शरीर में जीवित रहना आवश्यक होता है । जीवन के लिये श्वास-प्रश्वास की गति 
आवश्यक होती है । अतः उसके निर्वाहार्थ पूरे जीवन भर इस प्रयत्न का द्ोते रहना 
अनिवार्य हे । 

बुद्धि-नविकल्पक से भिन्न सम्पूर्ण जन्य ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष और प्रयत्न- 
प्रवृत्ति-निर्वात्, ये छः गुण मानस प्रत्यक्ष के विषय हैं। ये गुण जिस आत्मा में उत्पन्न 
'होते हैँ उसे इन गुणों का मन इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है । 


२२-२३ धर्म और अधर्म -- 

“धर्म! का दूसरा नाम है पुण्य या सुकृत और “अधर्म' का दूसरा नाम है पाप या 
दुष्क्ृत । यह दोनों जीव के विशेषशुण हैं । इनमें चर्म का लक्षण है-सुख का असाघारा- 
कारणभूत आत्मा का विशेषगुण' और अधर्म का लक्षण दे वुःख का असाधारणकारण- 
नमूव आत्मा का विशेषगुण” । यह लक्षण इस मान्यता पर आधारित है कि आणी को दे 
सुख होता है बह उसके धर्म-पुण्य से होता है और जो दुःख होता दे वह उसके अधम- 
"पाप से होता है। यह दोनों गुण यद्यपि अप्रत्यक्ष हैं तथापि अप्रामाणिक नहीं ई क्‍यों कि 
आगम और अनुप्तान प्रमाण से सिद्ध हैं । उन्हें सिद्ध करने वाले अनुमान का प्रयोग 
“इस प्रकार हो सकता है-- ५ 

देवदत्त के शरीर आदि देवदतत के विशेषशुण से जन्य हैं क्यों कि वह कार्य होते 
छुये देवदत के मोग-छुल-दुःख के साक्षात्कार के साधन हैं, जैसे देवदत्त के शह आदि | 
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इस अनुमान में 'देवदत्त का शरीर आदि? पक्त दे। 'देवद्चविशेषगुणजन्यत्व' साध्य है। 
'कार्यत्वे सति देवदत्तमोगताघनत्व” देत है। साध्य के शरीर में गुणसामान्य का निवेश 
न कर विशेष गुण का सन्निवेश किया गया है | यदि ऐसा न किया जाता वो देवदत्त के 
शरीर में, उसके आरम्मक परमाणुवों के साथ देवदत्त का जो संयोग होता है, तमत्वल 
के सिदूघ रहने से सिंदूधसाघन हो जाता । कहने का आशय यह है कि शरीरर्म्भक 
परमाणबों में देवदत्त के संयोग से क्रिया का उदय होने पर परमाणुवों का परवुपर संयोग 
होता है और उस संयोग से दृचणुक आदि के क्रम से शरीर का निर्माण होता है | अतः 
विशेषगुण का प्रवेश न करने पर सिद्धसाघन अनिवार्य है। 


या, यों मी कहा जा सकता है कि शरीर के हस्त, पाद आदि अबयवों का निर्माण 
हो जाने पर उन अवयवों में देवदत्त-आतव्मा के संयोग से क्रिया होती है, उस क्रिया 
अवयवों का संयोग होने पर शरीर की रचना सम्पन्न होती दे, अतः देवदच के शरीर में 
देवदत्त के उक्त संयोगरूप गुण की जन्यता छिद्ध है, अतः 'दिवदत्तगुणजन्यत्व” का जेई- 
मान करने पर लिद्धठाघन की प्रसक्ति होगी, किन्तु जब 'देवदत्तविशेषगुणजन्यत्व! कीं 
अनुमान किया जायगा तब सिद्धलाधन की आपत्ति न होगी, क्यों कि देवदत्त के शरीर 
को देवदत्त के घर्म-अधर्म से जन्य मानने पर ही उसमें 'देवदत्तविशेषयुणबत्यल 
सम्भव है और वह उक्त अनुमान के पूर्व असिद्ध हे | 

हैठ में यदि कार्यत्वः का निवेश न होगा तो 'देवदतमोंगसाधनत्व देवदत के मव 
और आत्मा में देवदततविशेषगुणजन्य॒त्व का व्यमिचारी हो जायगा | यदि द्ेतु मे 
देवदत्त का प्रवेश न कर केवल "कार्यत्वे सति भोगसाधनत्व? को हेतु माना जायगा तो 
देवदत्त के भोग के साधन न होकर यकज्ञदच के भोग का साधन करने वाले यशद्त 
शरीर में उक्त हेतु 'देवदत्तविशेषगुणजन्यत्वा का व्यमिचारी हो जायया, अतः हेठ को 
उक्त रूप में ही रखना अनिवार्य है | 

इस अनुमान से देवदतत के शरीर में देवदत्त के जिस विशेषगुण का जन्यत्व सिद्ध 
होता है वह चर्म-अधर्म से मिन्‍न नहीं हो सकता, क्यों कि घर्म-अधर्म से ,अन्य मयृत्त 
आदि कोई भी विशेष गुण शरीर-रचना के पूर्व विद्यमान नहीं होवा । 

घर्म-अघर्म के बोघक आगम का उल्लेख ग्रन्थकार ने नहीं किया दै। इसके दो 
कारण हैं एक तो यह कि उन्हें बताने वाले आगम के वचन अनेक हैं, उनमें किसी 
को उल्लेख करना और किसी का न करना उचित नहीं है और सत्र का उल्लेख करना 
सम्भव नहीं है | दूसरा कारण यह है कि आगम अनुमान-निरपेक्ष होकर घर्म-अधर्म की 
बोध नहीं करा सकते, क्यों कि वे घर्म-अघर्म का नामतः ग्रतिपादन न कर किसी 
कर्म का विधान और किसी कर्म का निधेघ करते हैं| जिस कर्म का आयगम में विधान 
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२४. संस्कारंब्यचह्यारासाधारणकारणं संस्कारः। संस्कारस्त्रिविधो वेगो, 
भावना, स्थितिस्थापकश्च | तन्न बेगः पृथिव्यादिचतुष्टयमनोबृत्तिः। स च॑ 


क्रियाहेतु:। भावनाख्यस्तु संस्कार आत्ममात्रवृत्तिरनुभवजन्यः स्मृतिदेतुः। स 
चोद्बुद्ध एव स्म॒ृर्ति जनयति । उद्वोधग्व सहकारिछाभः । सहकारिणश्व संस्कारस्य 
सदृशदशेनादयः | यथोक्तम्‌। 'साहरश्यादष्टचिन्ताद्य$ स्मृतिबीजस्य बोधकाः 
इति। स्थितिस्थापकस्तु रप शंवद्द्र॒ध्यविशेषृत्तिः । अन्यथाभूतस्य स्वाश्रयस्य 
धनुरादेः पुनस्तादवस्थ्यापादकः । 

एते च बुद्धथादयो5धर्मान्ता भावना व आत्मविशेषणगुणाः | गुणा उक्ताः | 


है वह कालान्तर में इष्ट फल का सम्पादन करता है और निस कर्म का आमम् में 
निषेध है वह कालास्तर में अनिष्ट फल का सम्पादन फरता है। कालान्तर में होने वाले 
इष्ठ-अनिष्ट फलों के पूर्व विहेत और निषिद्ध कर्म स्वरूपतः नहीं रहते, अतः उनके व्यापार 
की कल्पना की जाती है। विहित कर्म के व्यापार को 'घर्म! तथा निषिद्ध कर्म के व्यापार 
को 'अघर्मः कहा जाता है | व्यापार की यह कल्पना अनुमान से सम्पादित होती दे। 
अतः स्पष्ट है कि आगम से घर्म-अधघर्म का ब्रोध सीवे न द्वोकर अनुमान के माध्यम से 
होता है। अतः उनके अस्तित्व को प्रमाणित करने के लिये आगम का उल्लेख न कर 
अनुमान का उल्लेख किया गया, किन्तु अनुमान के माध्यम से आगम भी उनकी सिद्धि 
का सम्पादक होता है अतः उनकी आगमगम्यता का निदंश कर दिया गया। 


२४ संस्कार-- 

संध्कार का लक्षण है 'संस्कारव्यवहार का असाघारणकारण? । इसका अर्थ यह हे कि 
“जो व्यवहार सस्कारमूलक दें. उनके असाधारण कारण को संश्कार कहा जाता है!। जसे 
पूर्वानुभूत विषय की कालास्तर में जो शाब्दिक चर्चा होती है, निश्चय ही वह उस 
विषय के संस्कार के ही कारण होती है, क्यों कि जिस वस्तु के अनुभव से उसके विषय 
में किसी प्रकार के सस्कार का उद्य नहीं होता, कालान्तर में उसके सम्बन्ध में कुछ कहा 
सुना नहीं जाता । 

अथवा “मसंस्कारव्यवह्ारासाघारणकारण” की 
है--जो 'संस्कारः इस व्यवहार का--सिंस्कार' शब्द के प्रयोग का असाधारणकारण 
होता है वह (संस्कार? है । हसका अभिप्राय यह है कि संसार में जितने भी शब्द अयुक्त 
होते है वह सब्र किसी अर्थ के बोघनाशर्थ प्रयुक्त होते हैं। ऐसा कोई शब्द नहीं होता 
जिसका कुछ अथे न दो। और जो जिस शब्द का अर्थ होता दे वह उस शब्द के 


व्याख्या इस प्रकार भी की जा सकती 


श्श्य, तकभाषा 
न 
व्यवहार का असाधारणकारण होता है । इस नियम के अनुसार “संस्कार! शब्द का कर्थे 
अर्थ होना और उस अर्थ का उसके व्यवह्दर का असाधारण कारण होना अनिवार्य है ] 
इस प्रकार संस्कार! &स व्यवहार का असाधारणकारणभूत जो संध्कारशब्द का अर्थ 
उसेरेका नाम है संस्कार! । हे 
- संघ्कार के तीन भेद हैं-वेंग, भावना और स्थितिस्थापक । उनमें बिग! प्रथिवी, जल, 
तेज, वायु और मन में रहता दे । वह इन द्रब्यों में क्रिया का जनक होता दे । 
“भावना? नामक संस्कार केवल आत्मा-मात्र में रहता है । वह अनुभवसे उत्पन्न होता 
है और स्मृति का उत्पादक होता है । वह जब उदूबुद्ध होता है तभी उससे रुमृति का 
उदय होता है। संस्कार के उद्‌बुद्ध होने का अर्थ है संस्कार को सहरारी का सन्निधान | 
उसके सहकारी होते हैं 'सह्शदर्शनः आदि | जैसा कि कहा गया है--- 


साहश्य, अदृष्ट, चिन्ता आदि स्मृति के जनक संस्कार के उद्नोधक-सहकारी होते हैं । 


आशय यह है कि पूर्वाचुभव से जिस वस्तु का संस्कार उत्पन्न हो आत्मा में 8प्तव्तू 
'पड़ा रहता है। उस वस्तु के सह्॒श किसी अन्य वस्तु का जन्र दर्शन होता है तब इस 
सहृशद्र्शनरूप सहकारी का सन्निधान प्राप्त होने से उक्त संस्कार से उस वस्तु की स्थूति 


होती है। 


मनुष्य को पूर्व जन्म के अनुभव से स्तन्यपान में इष्टताघनता का संध्कार पहले से ही 
रहता है। नये जन्म में शिशु होकर जब वह उत्पन्न होता है तब अद्दष्टरूप सहकारी के 
सहयोग से उसे उस संस्कार से स्तन्‍्यपान में इष्टसाघनता की स्मृति होती है ! 

विद्यार्थी पाव्यप्रन्थ का अभ्यास कर पाठ्य विषय के संध्कार से सम्पन्न हो जब 
परीक्षा में प्रविष्ट होता है तब अबीत विषयों के चिन्तनरूप सहकारी के सहयोग से उ् 
संस्कार से उसे भघीत विषयों की स्मृति होती है । 


'स्थितिस्थापक? संस्कार स्पर्श के आश्रयभूत विशेषद्रव्यों में रहता है । यह घने, 
आदि जिस आश्रय में रदता है वह आश्रय खींचने के कारण कुछ देर के लिये यदि किसी 
अन्य प्रकार की स्थिति में हो जाता है तो यह संस्कार उसे उसकी पूर्द स्थिति भें पुनः 
पहुँचा देता है । ' 

बुद्धि से लेकर अधर्मपर्यनत और भावना अर्थात्‌ बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, £7॥ 


० घर्म, अधर्म और भावनानामक संस्कार, ये नव आत्मा-जीवात्मा के विशेष 
गुण हैं । 


गुण का निरूपण पूर्ण हुआ | 
... अब कर्स का निरूपण किया जायगा । 


तकंभाषा ३१६ 


३. कर्माणि उच्यन्ते | चलनात्मकं कर्म | गुण इव द्रव्यमान्रवृत्ति। अवि- 
सआुद्रव्यपरिमाणेन मूतेत्वापरनास्ता सहैका्थसमवेतं, विभागद्वारा पूवसंयोगनाशे 
सत्युत्तरदेशसंयोगहे तुश्च । तच्च उत्श्लेपण-अपक्षेपण-आकुल्चन-प्रसारण-गमन- 
'भैदात्‌ पवच््मविधम्‌ | भ्रमणादयरतु गमनग्रहणेनेव गृह्मन्ते | 


४. अनुवृत्तिप्रत्ययहेतुः सामान्यम्‌ । द्वव्यादिन्रयवृत्ति | नित्यमू, एकम्र, 
अनेकानुगतं च । तच्च हिविधं परमपरं च! परं सत्ता बहुविषयत्वात्‌ |सा 
चाउनुबृत्तिप्रत्ययमात्रहेतुत्वात्‌ सामान्यमात्रम्‌ । अपर द्र॒व्यत्वादि, अट्पविष- 
यत्वात्त । तच्च व्यावृत्तेर॒पि हेतुत्वातू सामान्य सद्‌ विशेषः 
वकूम--- 

चलने का नाम है कर्म! | वह रुण के सम्तान द्ब्यमात्र में रहता है, विश्ुमिन्त 
द्रव्य के मर्तत्व” परिमाण के साथ एक अर्थ में समवेत होता है । अर्थात्‌ विश #ब्यों में 
उत्पन्न न होकर मर्त द्रव्यों में उत्पन्न होता है। वह जिस द्वव्य में उत्सनन होता है 
उसे पूर्वस्थान से विभकत एवं उसके साथ विद्यमान उसके पूर्वलंयोग को नष्ट कर दूसरे 
स्थान के साथ उसे संयुक्त करता है । 

कर्म के पांच भेद हैं ( १) उल्तेषण--अपने आश्रय द्रव्य को ऊपर की ओर ले 
जाने वाली क्रिया, ( २) अपक्तेषप--अपने आश्रय को नीचे की ओर ले जाने वाली 
क्रिया ! ( ३) आकुश्नन--अपने आश्रय को संकुचित करने वाली क्रिया। (४) 
प्रसारण--अपने आश्रय को फैलाने वाली क्रिया और गमन--साधारण ढंग का चलन | 
-अप्रण, रेचन, स्थन्दन, ऊरध्वज्वलन और तियंग्गमन णंचवें कर्म गमन! में ही अन्तभूत 
हो जाते हैं। अतः उन सर्चों को मिला कर 'कर्म' को दशविध नहीं कहा ला सकता | 


सासान्य--- , 
अनुवृत्ति प्रत्यय--अनुगत प्रतीति-एकाकार बुद्धि के कारण का नाम दै 220 
सामान्य का अर्थ है--समानानां भावः-सदृश पदार्थों में--एक ढंग की वध्तुवों में रहने 
च्वाल्ा एक धर्म। जैसे सैकढ़ों घट में रहने वाला घटत्व-घर्म । सैकड़ों पढ़ों में मल 
यह घर है?, 'अय॑ घटः-यह घट है? इस प्रकार को प्रतीति और उन प्रवीतियों की एका- 
कारता प्रायः सर्वसम्पत है। यह एकाकास्ता घर्मी--घट को लेकर सम्भव नह हे 
कि उन प्रतीतियों का धर्मी एक नहीं है। अतः यह बात निश्चित रूप से कही जा सकती 
है कि प्रतीतियों की यह एकाकारता घर्म को लेकर है। घट के अनेक होने पर भी 
उनमें घरत्वरूप एक धर्म के होने के कारण अनेक घरों की एकाकार प्रतीति ढोने में 


ओई ज्ाघा नहीं होती हे | 


३३० तकंभाषा 


पामान्य द्रव्य, गुण और कर्म इन तीन पदायों में रहता है | उसका दूसरा लग 
है 'नित्यत्वे एकत्वे व सति अनेकानुगतत्व? | इसके अनुसार सामान्य नित्य, एक और 
अनेकत्ति होता है। उसके दो भेद हैं-पर और अपर । 'उत्ता' जाति पर है? क्यों कि 
वह वहुविषयक है, उसके आश्रय बहुत हैं | वह अनुगताकार प्रतीतिमरान्न का ही के 
होने से सामान्यमात्र है | प्रष्यत्व आदि जातियों अपर हैं क्‍यों कि वे अल्पविषयक हैं। 
उनके आश्रग्न सत्ता के आश्रयों की अपेक्षा अल्प हैं । वह व्यावृत्ति- मेदवुद्धि का भी 
कारण होने से सामान्य होते हुये विशेषरूप भी हैं। अतः उन्हें केवल सामान्य अथवा 
केबल विशेष न कह कर 'सामरान्यविशेष” शब्द से अथवा 'परापरः शब्द से अमिहित 
किया जाता है। सामान्य का नामान्तर है 'नाति! | जातिको तीन श्रेणियों में बाँग जा 
सकता है। पर, अपर, परापर, अथवा सामान्य, विशेष, सामान्यविशेष | जो जाति किसी 
जाति की अपेक्षा व्याप्य-न्यूनबत्ति नहीं होती उसे "७ कहा जाता है, जैसे सता” 
जाति किसी जाति की अपेक्ता न्यूनवृत्ति न होने से 'पर! है। जो जाति किए 
जाति की अपेज्ञा व्यापक-अधिकच्ृत्ति नहीं होती उसे “अपर? कहा, जाता है, जैसे धर्त्व, 
पटत्व आदि जातियां किसी जाति की अपेज्ञा व्यापक न होने से 'अपरः हैं। जो जाति 
किसी जाति का व्याप्य झौर किसी जाति का व्यापक होती है उसे 'परापर! कहा 
जाता हे, जेसे #व्यत्, गुणल्व आदि जातियां सत्ता जाति का व्याप्य तथा पृथ्वी, 
रूपत्व॑ आदि जातियों का व्यापक होने से 'परापर? हैं । 'परः जाति को अनुगत प्रतीति- 
मात्र का साधक होने से 'सामान्य', 'अपर' जाति को भेदबुद्धिमात्र का साधक होने से 
“विशेष” और 'परापए' जाति को अनुगत प्रतीति और मेदबुद्धि दोनों का साधक होने से 
'सामान्यविशेष? कहा जाता है । 

जाति की सिद्धि चार रूपों में होती है । ( १ ) अनुग्त प्रतीति के नियामकरूप में 
तथा (२) कारणता, (३) कार्यता अथवा (४) बाच्यता के अवच्छेदकरूप में | किन्तु उक्त 
रूप में सिद्ध होने वाले धर्म को जाति मानने में यदि कोई बाधक होता है तो उक्त रूप में 
सिद्ध होने पर भी उन्हें ज्वति नहीं माना -जाता | 

जातिबाधक-- 

जाति के चाधक छ; हैं, जैसे-- ह 

व्यक्तेरभेद्स्तुल्यत्व॑ संकरो5थानवस्थिति: | 
रूपहानिरसम्बन्धो जातिवाधकसंग्रहः || 
(१) व्यक्ति का अमेद--आश्रय की एकता | जिस घर्मं का आश्रय केवल एक ही 


व्यक्ति होता है उसे जाति नहीं माना जाता, जेसे आकाशत्व को एक व्यक्ति आकाश- 
मात्र में आशित होने से जाति नहीं माना जाता | 


तकभाषा श्श्ट 


(२ ) तुल्यत्थ--समनियतत्व--दो घ्मों का समनियत होना | यह जातिभेद का 
बाघक होता है। इसके अनुसार जो दो धर्म समनियत होते हैं उन्हें भिन्न दो जाति के- 
रूप में स्वीकृत नहीं किया जाता, जैसे घटत्व और कलशत्व घर्म समनियत हैं क्यों कि. 
जो घट है वही कलश है और जो कलश है वही घट है, यह दोनों धर्म परस्पर समनियत 
होने के कारण परस्पर भिन्‍न दो जाति नहीं माने जाते | इसका तात्पर्य यह है कि घटत्व 
और कलशत्व इन दो शब्दों से परस्पर भिन्‍न दो जाति का बोध नहीं होता किन्तु. 
दोनों शब्दों से एक ही जाति का बोध द्वोता है। उस एक जाति को चाहे “घटत्व” कह- 
लिया जाय और चादे 'कलशत्व? कह लिया नाय । 

( रे ) संकर--एक दूसरे के अभाव के साथ रहने वाले दो धर्मों का किसी एक 
आश्रय में रहने को 'संकर” कहा जाता है | 

यह संकर जिन धर्मों में होता है उन्हें जाति नहीं माना जाता, जैसे भूतत्व “आकाश” 
में मूर्तत्वाभाव के साथ और मूततत्व 'मनः में भूतत्वाभाव के साथ रहता है, जतः यह: 
दोनों एक दूसरे के अमाव के साथ रहने वाले धर्म हैं और वह दोनों पृथिवी आदि 
चार द्रव्यों में एक साथ भी रहते हैं, इसलिये संकरअस्त होने से उन्हें जाति नहीं 
माना जाता | 

(४ ) अनवस्था--अनवस्था का अर्थ है अवस्था-कल्पना की अवधि का अभाव- 
$ल्‍्पना का आननन्‍्त्य | यह जाति को जाति का आश्रय मानने में चाघक है। जैसे “घटत्व॑ 
जाति, प्टत्व॑ जाति, मठत्वं जाति/ इन अनुगताकार प्रतीतियों के अनुरोध से घटत्व 
आदि जातियों को जातित्व” नाम की जाति का आश्रय नहीं माना जाता, क्‍यों कि उक्त 
अनुगताकार प्रतीति के अनुरोध से घट्त्व आदि जातियों में यदि 'जातित्व” नाम की 
जाति की कल्पना की जायगी तो धटत्व॑ जाति? आदि प्रतीतियों के सम्रान 'जातित्व 
जाति? इस प्रतीति के अनुरोध से “जातिस्व” नामक एक और ऐसी जाति की कल्पना 
करनी होगी जो घटत्व, पटत्व, जातित्व आदि समस्त जातियों में रद्दे। इस द्वितीय 
जातित्व” नामक जाति का अस्तित्व मान लेने पर भी इस कल्पना का अन्त न होगा,- 
क्यों कि इस द्वितीय “जातित्व' नामक जाति में भी 'जातिश यह प्रतीति होगी, अतः 
उसकी उपपत्ति के लिये इस जातित्व में मी 'जातित्व” नामक तीसरी जाति की कल्पनाः 
करनी होगी, इस प्रकार जाति को जाति का आश्रय मानने में 'जातित्व! नामक अनन्त 
जातियों की कल्पना करने का संकट खड़ा होगा, अतः इस अनवस्था के कारण जाति को 
जाति का आश्रय नहीं माना जा सकता । है 

(-५ ) रूपहानि-रूपहानि का अर्थ है स्वरूपहानि या लक्षुणहानि| यह विशेष पदाथः 
को जाति का आशभ्रय मानने में बाघक है, क्‍यों कि विशेष पदार्थ में यदि 'विशेषत्व” नामक 
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जाति या अन्य कोई जाति मान छी जायगी तो उसके ध्स्वतोब्यावृत्ततव-स्वतोभिन्नवरूप 
छक्तृण की हानि हो जायगी, क्‍यों कि कोई भी जातिमान्‌ पदार्थ स्तोव्यावत्त नहीं होता । 
आशय यह है कि अवयवों के सेद से अवयवबी द्रव्यों का भेद बताते हुये जब ऐसे 
अउ्यवों पर पहुँचा जाता है जिनमें न कोई अवयव होता और न जातिद्नत मेद होता, 
जसे प्थिवी के परमाग़ु, तत्र उन परमाणभूत अवयवों के विपय में प्रश्न उठता है कि 
उन्हें एक दूसरे से भिन्न केसे समझा जाय इस प्रश्न के सम्राधानार्थ उन परमाणवों में 
“बिशेत” तामक अतिरिक्त पदार्थ की कल्यना की जाती है। एक परमाण में रहने वाला 
विशेष दूधरे परमाणु में नहीं रहता, अतः प्रत्येक परमाण , स्वगत विशेष के द्वारा अन्य 
परमाणु से भिन्‍न सप्रक्ा जाता है। पुनः प्रश्व होता है कि विशेष पदार्थ द्वारा परमाणुवों 
के परस्पर भेद की सिद्धि तभी हो सकती है जन्न एक परमाण में रहने बालू विशेष दूसरे 
परमाणु में रहने वाले विशेष से मिन्‍त हो, पर परमाणगत विशेषों की परस्परमिन्नता 
को सिद्ध करने फा कोई उपाय नहीं है, अतः विशेषद्वारा भी परमाणबों के परस्पर मेद 
की साधन केसे होगा ! इस प्रश्न के उत्तर में यह कल्यना की गई है कि विशेष पदार्थ 
स्वतोब्य' बृत्त हैं, एक विशेष को दूसरे विशेष से भिन्न सिद्ध करनेके लिये किसी अतिरिक्त 
भदक की आवश्यकता नहीं है, जिस प्रमाण से विशेष की सिद्धि होती है उसीसे उनका 
परस्पर भेद भी सिद्ध हो जाता है, क्‍यों कि उनकी भिन्‍नता के लिये भी यदि अन्य भेदक 
की आवश्यकता मानी लायगी तो भेदक की कल्पना में अनवस्था होगी । इस प्रकार 
विशेष पदार्थ को स्वतोव्यावृत्त माना जाता है। अब यदि उसमें 'विशेषत्व” जाति या 
कोई अन्य जाते मानी जायगी तत्र उसके स्वतोब्यावृत्तत्व की द्वानि हो जायगी क्‍यों कि 
'किसी भी जातिमान्‌ पदार्थ को 'स्वतोब्यावृत्त? नहीं माना जाता । अतः स्वतोव्याइत्तत्वरूप 
लक्षण की हानि के मय से विशेष पदार्थ को जाति का आश्रय नहीं माना जा उकता | 
(६ ) असस्वन्ध--असम्बन्ध का अर्थ है सम्बन्ध का--समवाय का अभाव । मैंह 
अभाव पदार्थ को जाति का आश्रय मानने में ब्राधक है । तात्पर्य यह है कि अभाव में 
. कोई पदार्थ सम्वाय सम्बन्ध से नहीं रहता और न अभाव स्वयं ही कहीं समवाय 
सम्बन्ध से रखता, अतः अभाव अनुयोगी या प्रतियोगी किसी भी रूप में समवाय की 
आश्रय नहीं है । यदि कोई पदार्थ समवाय सम्बन्ध से अभाव में रहता तो अभाव 
समवाय सम्बन्ध का अनुयोगी होता, क्‍यों कि जो जिस सम्बन्ध से किसी का आश्रय 
होता है वह उस उम्बन्ध का अनुयोगो होता है, और जब अमाव समवाय का अनुयोगी 
होता तो अनुयोगी होने के नाते समवाय का आश्रय होता | इसी प्रकार अमाव स्वर्य 
समवाय रुस्बन्ध से यदि कहां रहता तो समवाय का प्रतियोगी होता, क्‍यों कि णो जि 
'उम्बन्ध से रहता है वह उस सम्बन्ध का प्रतियोगी होता है, और उस स्थिति में, अभाव 
अतियोगी होने के- नाते सम्वाय का आश्रय होता, पर यह दोनों बातें नहीं हैं, न वो 
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अभात्र समवाय सम्बन्ध से स्वयं कहीं रहता और न अन्य कोई पदार्थ सम्रवाय सम्बन्ध 
से उसी में रहता । अतः अभाव प्रतियोगी या अनुयोगी, किसी भी रूप में समवाय का 
आश्रय नहीं है, उसमें समवाय सम्बन्ध का अभाव है। अब यदि्‌ उसमें 'अमभावत्वा 
जाति या अन्य कोई जाति मानी जायगी तो उसके लिए अभाव में सप्रवाय सम्बन्ध की 
नूतन कल्पना करनी होगी, अतः लाघवात्‌ यही उचित है कि उसमें जाति की कल्पना 
न की जाय | इत् प्रशार असम्बन्ध--समवाय सम्बन्ध का अभाव! अभावएदार्थ को 
जाति का आश्रय मानने में वाघक है। 


ऊपर द्रव्य, गुण और कर्म, इन तीन पदार्थों में आश्रित बता कर 'सत्ता? को पर जाति 
कहा गया है। इस पर प्रश्न यह होता है कि सत्ता 'हद्‌ सत्‌ , इदं सत्‌? इस प्रकार की 
अनुगवाकार प्रतीतियों के अनुरोध से सिद्ध होती है, अतः उक्त प्रकार की प्रतीति जहाँ 
जहाँ होती दे वहाँ सत्र उसका रहना आवश्यक है | वो 'इदं स्त्‌? यह प्रतीति जैसे द्रव्य 
आदि पदार्थों में होती दे उसी प्रकार वह प्रतीति सामान्य, विशेष और समवाय में भी 
दोती दे | इस लिये उन प्रतीति के द्वारा सिद्ध होने वाली 'तत्ताः का सामान्य आदि 
पदार्थों में भी रहना अनिवार्य है। तो फ़िर उसे द्रव्य, गुण और कर्म में ही आश्रित 
तंताना असंगत क्‍यों नहीं है ! इसका उत्तर यह है कि सत्ता जाति की कल्पना 'इदं 
सत्‌, इद सत्‌” इस अनुगताकार प्रतीति के अनुरोध से नहीं की जाती किन्तु जन्य 
भाव में उसके ध्वंसरूप कार्य की जो कारणता है उसके अवच्छेद्करूप में की जाती है | 
कहने का आशय यह है कि जन्यमाव का ध्वंस प्रतियोगिता सम्बन्ध से न तो अमाव 
में उत्पन्न होता और न अजन्य भाव में उत्पन्न होता किन्तु जन्यमावमात्र में ही उत्पन्न 
होता है। अतः प्रतियोगिता सम्बन्ध से जन्यमावध्वंस के प्रति अथवा जन्यमावनिष्ठ प्रति- 
योगिता सम्बन्ध से ध्वंस छे प्रति तादात्म्य सम्बन्ध से जन्यभाव को कारण माना जाता 
है| जन्यमाव का अर्थ है कालिक, सनवाय इस उभय सम्बन्ध से सतावान्‌ | इस कार्य- 
कारणभाव के अनुसार जन्यमाव में ध्वंस की जो उक्त कारणता है उसका कोई न कोई 
अवच्छेदक मानना आवश्यक है। यह अवच्छेदक वही हो सकता है जो अभाव में तथा 
नित्यभाव में न रहे | विचार करने पर यही बात समझ में आती है कि उक्त कारणता का 
अवच्छेदक कालिक और समवाय; इस उभय सम्बन्ध से सत्ता जाति ही हो सकती 
है। केवल कालिक सम्बन्ध से उसे शक्त ध्वंसकारणता का अवच्छेंदक नहीं माना जा 
सकता, क्यों कि कालिक सम्बन्ध से सत्ता ध्वंस और प्रागमाव में भी रहती है पर उक्त 
कारणता उनमें नहीं रहती । फेवलठ समवाय सम्बन्ध से भी सत्ता को उक्त कारणता का 
अवच्छेदक नहीं माना जा सकता, क्‍यों कि समवाय सम्बन्ध से सत्ता नित्य. भाव पदार्थों: 
में भी रहती. है ,पर, उक्त कारणता उनमें नहीं रहती । और नियम यह,है, कि.जो. अकः- 
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छेद के उम्पूर्ण आभ्रयों में रदे तथा अवच्छेद्य से शून्य आश्रय में न रद्दे वही अवच्छे- 
<क होता है | 

यदि यह कहा जाय कि सत्ता को सम्रवाय सम्बन्ध से केवल जन्यमाव में ही आधिते 
“मान लिया चाय, नित्यमाव में आश्रित न माना जाय, अतः केवल समवाय सम्बन्ध त्ते 
भी उसे उक्त कारणता का अवच्छेदक मानने में कोई बाधा न होगी । तो यह्व ठीक नहीं 
है, क्‍यों कि सत्ता को जन्यमावमात्र में आश्रित्र मानने पर द्रव्यत्व आदि के साथ सांकर् 
हो जायगा, जैसे द्वव्यत्व है नित्य द्रव्य में उसमें सत्ता नहीं हैं एवं सत्ता है जन्य गुण में 
उसमें द्रव्ययव नहीं है और द्रव्यत्व तथा सत्ता दोनों हें जन्य द्रव्य में | फछतः सत्ता 
जन्यभाषमात्र भें आश्रित मानने पर उसके जातित्व का भड्ग हो जायगा । 


हाँ, तो सत्ता को जब इइदं सत्‌, इदं सतू? हस अनुगताकार प्रतीति के अनुरोध 
से सिद्ध न मान ध्वंस की उक्त कारणता के अवच्छेद्करूप में सिद्ध माना जायगा तने 
सामान्य आदि में उसका अस्तित्व केसे होगा ! क्योंकि सामान्य आदि में नत्र उर्व 
कारणता नहीं रहती तो उसमें उसका अवच्छेदक भी नहीं रह सकता । यदि कहें कि जैसे 
नित्य भाव में उक्त कारणता के न रहने पर भी सत्ता मानी जाती है उसी प्रकार सामान्य 
आदि में भी उसे मानने में कोई बावा नहीं हे, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि जत्यभाव 
मात्र में उसे मानने पर सांकर्य से उसके जातित्वभज्जः की आपत्ति होती है अतः उसे 
नित्य भाव में भी आश्रित माना जावा है और अतिग्रसक्ति के निरासार्थ केवल समवाय 
सम्बन्ध से उसे अवच्छेदक न मान समवाय, कालिक, उमय सम्बन्ध से अवच्छेंदक माना 
जाता है, पर सामान्य आदि में उसका अध्तित्व मानने में कोई युक्ति नहीं है, अतः उसे 
-दृव्य आदि तीन पदार्थों में ही आश्रित कहा गया है । 


प्रश्न हो सकता है कि जन्यभाव के ध्वंस की उक्त कारणता के अवच्छेंदकरूप में 
सिद्ध होने वाली “सत्ता? सामान्य आदि पदार्थों में मले न रहे, पर 'इरदं सत्‌ , इद॑ सत्‌' 
इस अनुगताकार प्रतीति के नियामकरूप में सिद्ध होने वाली 'उत्ता? का सामान्य आदि 
नें रहना आवश्यक है क्योंकि द्रव्य आदि में सदाकार प्रतीति के समान सामान्य सव 
"विशेषः सन्‌, समवायः सन? इस रूप में सामान्य आदि में भी सदाकार प्रतीतिं की 
होना सर्वेसम्मत है। अतः डसकी उपपत्ति के लिये उनमें भी सत्ता का अग्युपगम 
अनिवार्य है, तो द्रव्यादित्रय में रहने वाली सत्ता के साथ द्वव्यादि छः पदार्थों में रहने 
वाली सत्ता की चर्चा क्‍यों नहीं की गई १ उत्तर में यह कहा जा सकता है कि द्रव्यादिं- 
जय में रहने वाली सत्ता को ही 'समवाय, स्वसमवायिसमवाय? अन्यतर सम्बन्ध से सदाकीर 
अतीति का नियामक मान लेने से द्रव्यादि छहो पदार्थों में उक्त प्रतीति की उपपत्ति हो 
सकती दे, क्‍योंकि उक्त' सत्ता समवाय सम्बन्ध से जैसे द्वव्यादित्रय में रहती है ठगी 
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छतत्र कश्रिदाह--व्यक्तिव्यतिरिक्त' सामान्य नास्ति! इति | तन्न बय॑ श्रमः । 
किमालस्बना तहिं मिन्नेषु पिण्डेष्वेकाकारा बुद्धिः विना सर्वानुगतमेकम्‌ ! यच्च 
तदालूम्बनं तदेव सामान्यमिति । 

ननु तस्यातद्व्यावृत्तिकृतेवैकाकारा वृद्धिरस्तु । तथाहि, सर्वेष्वेव हि 
गोपिण्डेषु अगोभ्योष्ड्वादिभ्यो व्यावृत्तिरस्ति | तेनाउ्गोव्यावृत्तिविषय एवा- 
अयमेकाकारः प्रत्ययोज्नेकेषु, न तु विधिरूपगोत्वसासान्यविषयः | मैवम्‌ | 
विधिमुखेनेवैकाकारस्फुरणात्‌ । 


प्रकार स्वसमवायिसमवाय सम्बन्ध से वही सत्ता सामान्यादित्रय में भी रहती है, जेंसे 
स्व! का अथ है द्वव्यादिन्रय में रहने वाली सत्ता, उसका सम्रवायी-समवाय सम्बन्ध से 
आश्रय है द्वव्यादित्रय, उनमें नित्य द्रव्य का सम्रवाय है विशेष में, और तीनों का समवाय 
है साम्रान्य और समवाय में । 

यदि यह श्ढला की जाय कि सामान्य और विशेष में स्ववमवायित्मवाय सम्बन्ध से 
सत्ता का रहना तो ठीक है क्‍योंकि सत्ता के समवायी द्रव्य के साथ उन दोनों का 
सम्वाय सम्बन्ध होता है, पर समवाय में उक्त सम्बन्ध से सत्ता का रहना सम्मव नहीं है, 
क्योंकि सत्ता के समवायी द्रव्यादित्रय के साथ समवाय का समवाय सम्बन्ध नहीं होता | 
अतः उक्तरीति से द्रव्यादित्रयबृत्ति सत्ता से समवाय में सदाकार प्रतीति का निर्वाह 
असम्भव है, तो इसके समाधान में यह कहा जा सकता दै कि सत्ता के समवायी के साथ 
समवाय का जो स्वरूप सम्बन्ध है वही समवाय के साथ सत्ता का स्वसमवातिसमवाय 
सम्बन्ध है, क्‍योंकि समवाय का स्वरूप समवाय से भिन्न न होकर समवायात्मक ही होता 
है | अतः समवायगत 'स्वसमवायिस्वरूप' को 'श्वसमवायिसमवाय! शब्द से व्यवह्मत करने 
में कोई बाधा नहीं हो सकती । उक्त प्रकार से द्रव्यादित्रय में रहने वाली सत्ता से ही 
जब द्रव्यादि छह्ों में सदाकार प्रतीति की उपपत्ति हो सकती है तब उनमें द्रव्यादित्रय में 
रहने वाली सत्ता से मिन्‍न धत्ता की कल्पना नितान्त निराघार है। अतः स्पष्ट हे कि द्रव्यादि- 
तयत्ति सत्ता के साथ द्रव्यादि छः पदार्थों में रहने वाडी सत्ता की चर्चा केवछ इसी 
कारण नहीं की गई कि उसके अस्तित्व में कोई प्रमाण नहीं है । 

इस सम्बन्ध में एक दार्शनिक सम्प्रदाय--बौद्धसम्प्रदाय का यह मत है कि “व्यक्ति 
से मिन्‍न सामान्य नहीं होता? | कहने का आशय यह है कि व्यक्ति से मिन्न सामान्य 
का अस्तित्व तभी हो सकता है जन उसे स्थायी माना जाय, क्‍योंकि यदि वह द्थायी-- 
विभिन्न कारणों में अनुवर्तमान एक न द्वोगा तो विभिन्‍न काल में होने वाले व्यक्तियों 
का एक सप्तानघर्मरूप सामान्य कैसे हो सकेगा ! और बस्त॒ुस्थिति यह है कि कोई भी सतू- 
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५. विशेषो नित्यो नित्यद्रव्यवृत्तिः | व्यावृत्तिबद्धिमातहेतु: । नित्यद्रव्याणि 
स्वाकाशादीलि पञच । परथिव्यादयश्रत्वारः परमाणुरूपाः । 


भावात्मक पदार्थ स्थायी-विभिनन काछों से सम्बद्ध नहीं हो सकता, क्‍यों कि युक्ति 
और प्रमाण से भावमात्र की ज्षणिकता सिदूध है। सर्व चणिकम! यह एक सुपरीक्षित 
सिद्धान्त है । अतः प्रत्येक ज्णिक भाव दी सामान्य है | जिसे सामान्य का आश्रय कहा 
जावा है, सामान्य उस आश्रय से भिन्न नहों है । 


इस मत के विपरीत नैयायिकों और वैशेषिक़ों का कथन यह है कि अनेक व्यक्तियों 
में अनुगत एक धर्म की प्राध्षाणिकता यदि ने मानी जायगी तो विभिन्‍नकालिक विस्दश 
ऐिण्डों में जो एकाकार बुदूधि होती है, वह निराल्म्बन हो जायगी | उसकी उपपत्ति व 
हो सकेगी । अतः अनेकबवत्ति, एक, नित्य, धर्म के रूप में सामान्य की कल्पना अनिवार्य 
है और उसके फूहस्वरूप 'सबे ज्षणिकम! यह सिद्धान्त अमान्य है | 

इस पर बौदूध विद्वानों का यह कथन है कि विभिन्‍नकालिक पदारथों में जो एकाकार 
बुद्धि होती है वह 'उामान्यसूलक' न होक्षर “अतदूच्याव तिमूलक' है । कहने का तातप 
यह है कि विभिन्‍न गोपिए्डों में जो ग्रोत्व! नाम का एक घर्म रहीत होता है, वह है 
अवश्य, पर वह भावात्मक घर्म नहीं है किन्तु “अपोह रूप है | “'अपगत;-निववत्तः ऊह- 
उदतदात्मकलादे; वितर्क: यर्मातू? इस व्युत्यत्ति के अनुसार 'अपोह! शब्द का अर्थ है सत्‌,. 
5) पेद्सतू, नो सदसत? इन चारो कोदियों से मुक्त | उसका दूसरा नाम है 'अतदूव्या- 
'बृत्तिः | जैसे गोत्व 'अपोहरूप है-अतदून्याइत्तिरूप है? इसमें 'द्ट का अर्थ है 'गो), अत 
की अथ है “अग्रोर और धयावृत्ति! का अर्थ है कैद) । इसप्रकार गो में जो गोत्व है वह- 
“अग्रोव्याइत्तिरूप! है, वह सम्पूर्ण गौ में विद्यमान है, वही विभिन्‍न पिण्डों में एकाकार प्रतीत 
की नियामक है। उससे मिन्‍न कोई भावात्मक गोत्व उक्त प्रतीतिका नियामक नहीं है । 


नेयायिकों और वैशेषिकों को बौदूधों का यह कथन समीचीन नहीं प्रतीत होता, 
क्यों कि विमिन्‍न पिण्डों में जो एकाक्षार स्कुरण होता है वह विधिमुखेन होता है, निषे” 
घमुखेन नहीं होता । अत; गो आदि विमिन्न पिण्डों में प्रतीत होने वाले गोल आदि 
धर्मों को अतदृव्याधत्तिरूप न मान कर भावात्मक सामान्य के रूप में स्वीकार करना 
ही उचित है। 
विशेष-- 


. विशेष! पदार्थ नित्य होता है. और नित्य द्वव्यों में समवाय सम्बन्ध से रहता है ! 
सकी लक्षण है ध्याइत्तिबुद्चिमाजहेतुत्व? । वव्यावृत्तिः का अर्थ है पेदू) । अतः व्यावृत्त 
“अब! का अर्थ है “भेदबुद्धि' | माचपद से निराकरणीय-है “अनुग्रताकारबुदिघः | अतः पूरे 
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लक्षण का अर्थ है अह॒गताकार प्रतीति का देद न होते हुये भेदप्रतीति का देव होना? । 
विशेष से एक परमाणु में अन्य सजातीय परमाणु के भेदमान्र की प्रतीति होती है, कोई 
अनुगताकार प्रतीति नहीं होती, अतः उसमें उक्त लक्षण का समन्वय सम्पन्न होता है । 
यह छक्षण एक संकेतरमात्र है | सवा उपयुक्त लक्षण इस प्रकार हो सकता है। जिसमें 
स्वभिन्त्र लिझ्न से स्वसजातीय अन्य के भेद की अनुमिति न हो वह विशेष है? । विशेष 
को स्वतः भिन्‍न माना जाता है। उससमें किसी अन्य भेदक का अस्तित्व नहीं माना 
नाता | अतः पक विशेष में दूसरे विशेष के भेद्‌ की अनुमिति किसी विशेषभिन्न लिह्न 
से नहीं होती, इस लिये विशेष में उक्त छक्तुण का समन्वय निर्माध है। प्रश्न होता 
है कि सर्वत्र एक पदार्थ में सज्ञातीय अन्य पदार्थ के भेद की सिद्धि जब किसी अतिरिक्त 
भेदक द्वारा ही होती है तब एक विशेष में दूसरे विशेष के भेद की सिदूधि भी स्वतः 
केसे होसकती है ! इसका उत्तर वैशेषिक दर्शन के प्रशस्तपाद भाष्य के अनुसार यह है कि 
जैसे अन्य वस्त॒यें अपवित्र मांस के सम्पर्क से अपवित्र होती हैं किन्त मांस किसी अन्य मांस 
के सम्पर्क से अपवित्र नहीं होता, अपि तु स्वतः अपविच्न होता है, उसी प्रकार एकजातीय 
निस्य द्वब्यों का परस्पर भेद “विशेष” से होता है और “विशेष” का परस्पर भेद स्वतः होता 
है, यह मानने में कोई अनौचित्य नहीं है। आकाश, काल, दिकू, आत्मा और मन यह 
पॉच, तथा प्रथिवी, जल, तेज और वायु के परमा णु--यह चार, इस प्रकार कुछ नव 
द्रव्य नित्य हैं | विशेष पदार्थ इन्हीं द्वव्यों में आश्रित होता है | 

प्रश्न हो सकता है कि परमाणु, आत्मा और मन में विशेष की कल्पना तो आवश्यक 
है, क्‍यों कि परमाणु में यदि विशेष का अस्तित्व न होगा तो एक जाति के जितने पर- 
माणु हैं उनके गुणघर्म समान होने से उनमें परस्पर भेद की सिद्धि न हो सफेगी। इसी 
प्रकार आत्मा में यदि विशेष न रहेगा तो उन सभी के गुण धर्म समान होने से उनमें 
भी परस्पर भेद की सिद्धि न होगी | मन में भी यदि विशेष का अस्तित्व न होगा तो 
सभी मन के सम्तानगुणधर्मक होने से उनमें भी परस्पर भेद की उपपत्ति न हो सकेगी | 
किन्तु आकाश, काल और दिक तो एक ही एक होते हैं। उनका कोई सजातीय नहीं 
होता | अतः उनमें सजातीय अन्य के भेद के उपपादन की आवश्यकता नहीं होती, 
और उन तीनों के परस्परभेद की उपपत्ति उनके भुणघर्म से ही हो सकती है, क्‍यों कि 
उनके गुणघर्म समान नहीं होते । तो फिर उन तीनों में विशेष पदार्थ का अस्तित्व 
मानने की क्‍या आवश्यकता है ! 

उत्तर में कहा जा सकता है कि आकाश में शब्द एक ऐेसा गुण है जो 
काल और दिक्‌ में नहीं रहता, अतः उस शुण से आकाश में काछ और दिक्‌ के 
भेद की सिदूधि तो हो सकती है, पर काल और दिक्‌ तो समानगुणघर्मक् हें, क्यों ३ 
दोनों में संख्या, परिमाण, परथकत्व, संयोग और विभाग, यह पांच ही गुण रहते हैं। अतः 
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६. अथुतसिद्धयोः सम्बन्ध: समवाय:, स चोक्त एवं | 
नन्‍्ववयवा5वयविनावष्ययुतसिद्धी, तेन तथोः सम्बन्धः समवाय इत्युक्तम्‌। 

न चेतयुक्तम्‌, अवयवातिरिकश्याउवयविनो5भ।वातू । परमाणव एवं बहव्तथा- 
भूताः सन्निक्नष्टाः 'घटो5्यं, घटोअ्यप्र' इति गृह्न्ते । 

अन्रोच्यते । अस्त्येकः स्थूलो घट इति प्रत्यक्षा बुद्धि । न च सा परमाणुण- 
नेरेध्वस्थूलेष्वतीनिद्रयेपु भवितुप्रदति । अ्रास्तियं बुद्धिरिति चेत्‌ | ने | 
बाधकाभावात्‌ | ' 

उनमें परसपरभेद की सिदृवि उनके गुणधर्म से सुम्मव न होने के कारण उनमें 

विशेष पदाय॑ की कह्मना आवश्यक है। रही आकाश में विशेष पदार्थ की कहना की 
बात, सो उसके सम्बन्ध में यह कहा जा सकता है कि आक्वाश में विशेष पदार्थ की कह्पता 
उसमें अन्य के मेद्‌ की तिदूधि करने के लिये नहीं की ज्ञाती रिन्त उसमें शब्दकारणवा 
की उपपत्ति के हिवि क्की जाती है । तालय यह है कि भागाश में शब्द की सम्रवायि* 
कारणता होती है और कारणता बिना अउच्छेदक के मान्य नहीं हो सझृती, क्यों कि 
यह नियप्न है कि नो ज' कारणता होती है वह सब्र किसी धर्म से अवच्छिस्त-नियस्त्ित 
होती है। अतः आकाश में रहने वाली शब्दक्नारणवा का भी कोई अवच्छेदक मानना 
आवश्यक है। यह अच्च्छेदक आकाशमात्र में आश्रित कोई गुण नहीं हो सकता, 
क्योंकि आकाशपात्र में आश्रित गुण तीन हैं परिमाण, एकत्व और एकपयथक्त्व, जेंदे 

'इन तीनों में किसे शब्दसमवायिकारणता को अवच्छेदक माना जाय, इसमें कोई 
विनिगमना नहीं है, इसलिये उक्त कारंणता के अवच्छेंद्क-हूप में आकाश में विशेष 

पदार्थ की कल्पना आवश्यक है । 

समवाय तथा अवयवी-- 

.__ अयुततसिद्ध--अप्थक्‌ सिद्ध दो पदार्थों के बीच जो सम्बन्ध होता है, उसका नाम है 
“सप्रवाय? | उसका वर्णन प्रसद्गावश पहले ही कर दिया गया है। शझ्ढा होती है कि पहले 
यह भी कहा गया हे हि अवयव और अबयवी मी अयुतत्तिद्द होते हैं अतः उनमें मी उम- 
ये सम्-न्ध होता है, पर यह कथन समीचीन नहीं है, क्योंकि अवयव से मिन्‍्न अवयवी 
में कोई प्रमाण नहीं है। जिसे घट, पढ आदि अव्यवी के रूप में समभा जाता है वह विशेष 
भकार से सन्निकृष्ट बहुत से परमाणुत्रों का एक पुड्जमात्र है, अन्य कुछ नहीं है, क्योंकि 
परमाखुओं का पुज्ञ परमाणु्रों से भिन्न नहों होता | हस शज्ञ के समाधान में यह कहीं 


जा सकता है कि यह एक स्थूछ घट है? इस प्रकार की प्रस्यक्षात्मिका बुद्धि का होना ठंवे- 
सम्पत है। इस बुद्धि में घटरूप में भासित होने वाले पदार्थ को परमाणुओं का पु नहीं 
कहा जा सकता, क्यों कि यह बुद्धि घट में एकल्व और स्पूलत्व को ग्रहण करती है । दिव्य 


“घट यदि परमाणुपुञ्ञरूप होगा तो उसमें एकूल और स्थू छत्व का अहण नहीं हो सकता 


तंकभाषा 9३६ । 


ततदेव॑ पट पदार्था द्रव्यादयो वर्णिताः। ते च विधिमुखग्रत्ययवेयत्वाद्‌ 
भावरूपा एव । 


७. इदानीं निषेधमुखप्रभाणम्योउ्भावरूपः सप्तमः पदार्थः श्रतिपाद्यते | स 
चाभावः संक्षेपत्तों ह्विविधः “संसर्गाभावोउन्योन्याभावश्वेति। संसर्गाभावोडपि 
त्रिविध+-प्रागभावः, प्रध्वंसाभावाउत्यन्ताभावरचेति । 


क्योंकि परमाणु अनेक और अस्थूल होते हैं अतः उनके पुञ्ज में एकल और स्थूछत्व 
बाधित है । घट को परमाणुपुओ्जरूप मानने में एक और बाधा है, वह यह कि, घट यदि 
परमाणुपुञ्नरूप होगा तो उसका प्रत्यक्ष न हो सकेगा, क्योंकि परमाणु अतीन्द्रिय होते हैं 
अतः उनका पुञ्जरूप घट भी अतीन्द्रिय ही होगा, किन्तु होता है एक और स्थूलरूप में 
घट दा प्रत्यक्त, इसलिये परमाणुपुञ्ञ से मिस एक और स्थूछ रूप में उनके अस्तित्व 
का अभ्युपंगम अनिवाय है। ' 

यदि यह कहा जाय कि घट में एकर्व और स्थूलत्व की बुद्धि भ्रमरूप है अतः उक्त 
बुद्धि के विषयभूत घट को परमाणुपुउजरूप मानने में कोई ब्राधा नहीं हो सकती, तो यह 
डीक नहीं है, क्योंकि “बट एक और स्थूछ नहीं होता? इस प्रकार की बाघक बुद्धि न 
होने से घट में एकत्व और स्थूलत्व की बुद्धि को अपरूप बताना अयुक्त है| 

इस प्रकार द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और समवाय, इन छुः पदार्थों का 
वर्णन किया गया । यह छुट्टो पदार्थ भावरूप हैं क्योंकि यह सब्र विधिमुल्त प्रत्यय से 
आह्य हैं | विधिमुख प्रत्यय” शब्द की व्युत्पत्ति इस प्रकार है--विधिः--सत्ता, तद्दोघकः 
शब्द: विधिः--'सद! इति शब्द, स मुखम्‌ अमिलापको यस्य स विधिमुखः, 'स चासौ 
प्रत्ययः | इस व्युत्पत्ति के अनुसार उसका अथ है सत्‌” शब्द से अभिल्‍ाप किया जाने 
वाला ज्ञान, वह शान, जो 'नज? शब्द के अर्थ का उल्लेख न कर विधि--वत्‌ शब्द के 
अर्थ का उल्लेख करता दै। जैसे 'द्व्यं सत्‌? 'गुणः सन्‌! इत्यादि | इस प्रकार के श्ञान 
का नो विषय होता हे वह भावरूप होता है | द्रव्य आदि छुट्दो पदार्थ ऐसे ही ज्ञान के 
विषय होते हैं, अतः वे मायरूप हैं । 
अभाव-- 

अन्न अभावरूप सातवें पदार्थ का निरूपण किया जायगा । उसका छक्षण है 'निषेघ- 
मुखप्रमाणगम्य॒त्वः | उसकी व्युस्पत्ति ऐ-निषेध--निषेधार्थकः 'नज! शब्द, मुखम्‌ 
अभिलापकः यस्य, तच्चेद प्रमाणं--प्रत्यय/ तेन गम्यत्वमु--वेद्यत्वम! । डे च्युत्पत्ति 
के अनुसार उसका अर्थ है 'नज्‌ शब्द से अमिलाप किये जाने वाले ज्ञान का 
विषय द्वोनाः | जैसे 'ददम इह नाप्तिः 'इदम इद ने भवति/ इस प्रकार के शान 
निषेधमुख प्रत्यय हैं | इन प्रध्ययों में 'नज्‌! शब्द से जिस पदार्थ का उल्लेख होता है 
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वही अभाव है। संक्षेप में उसके दो भेद ई--संसर्गाभाव और अन्योग्याभाव, 
संतर्गमाव के तीन भेद होते ईं-प्रागभाव, प्रध्वंछ और अत्यन्ताभाव। 


संसगोभाव-- 


संसर्गाभाव का अर्थ है संसर्गविरेधी अमाव | यह तीनों अमाव अपने प्रतियोगी के 
संगर्ग के विरोधी हैं। यह अभाव जब बह्षों रहते हूँ तब वहाँ इनके प्रतियोगी का उं्र्ग 
नहीं होता । जैसे तन्तु में जब पट का प्रागभाव होता दे तब्र पठ के अनुस्पन्न रहने से 
तम्तु में पद का संस नहीं रहता, इसल्यिे अपने प्रतियोगी के संसर्ग का विरोधी होने 
से पठ का प्रागभाव! संस्गाभाव है । इसी श्रकार तन्तुवों का संयोग न होने पर ज्व 
पट का प्रध्बंल होता है तब तन्तुवों में पट का संछर्ग नहीं रहता, इतलिये अपने 
प्रतियोगी के संसर्ग का विरोधी होने से पट का प्रध्व॑छ! संसर्गाभाव है। जहाँ पढे की 
अच्यन्ताभाव होता है वहाँ भी पट का संसर्ग नहीं रहता जैसे कपाल में पट का अत्ला- 
भाव रहता है, पठ का संसग्रं--समवाय नहीं रहता, अतः अपने प्रतियोगी पढ़ के: 
संसर्ग का विरोधी होने से पट का “अत्यन्ताभाव) संसर्गाभाव हैं । 


अन्योन्याभाव-- 


अस्योन्याभाव का अर्थ है अन्योन्यत्व--तादाध्म्य का विशेधी अभाव | जो अभाव 
अपने आश्रय में अपने प्रतियोगी के अन्योन्यत्व--तादासूमय का विरोधी होता है हे 
अभाव अन्योन्याभाव! है। जेसे घट में पठ का भेद रहता है, पट की वादा नहीं 
रहता, अतः अपने प्रतियोगी के तादालय का विरोधी होने से घट में रहने वाला 'पदमेद 
पट का अन्योन्याभाव है | 


अन्योन्याभाव' को संसर्गाभाव! नहीं कहा जा सकता, क्यों कि वह अपने आश्रय | 
अपने प्रतियोगी के संठर्ग का विरोधी नहीं होता । जैसे तन्तु में पढ का संसर्ग--वमवी 
रहते तन्तु में पठ८ का अन्योन्यामाव-- मेद रहता हे, भूतल में घढ का तंगी 
रहते भूतछ में घट का अन्योन्यामाव--मेद रहता है। 


यदि यह कट्दा जाय कि पट का भेद्‌ पट के तादात्म्य का विरोधी है और पट की 
तादात्म्य पट का संसर्ग है, अतः परमेद मी अपने प्रतियोगी के संसर्ग का विरोधी ईओं। 
इसलिए चह भी संशर्गाभाव हो जायगा । तो यह ठीक नहीं है, क्‍यों कि 'संसज्यते--2 
दस्त अन्यवस्तुना आधीयते येन असौ संस्ग? इस व्युत्पत्ति के अमुसार संहर्ग वही 
होता है, जिसके द्वारा एक वस्तु अन्य वस्तु का आश्रय होती है| जैसे वेयोग, सेमी 
आदि! क्यों कि इनके द्वारा एक वस्तु अन्यवस्तु का आश्रय होती है।बैसे भूतल संयोग: 
द्वारा घट का और तस्तु सम्रवाय-द्वारा पट का आश्रय होता है। संखर्ग शब्द की उफे 


सकभाषा न 


उसत्तेः प्राक कारणे कार्यस्याभावः प्रागभावः। यथा तम्तु षु पठाभाव३ ) 
्् 
स चाज्नादिरुतत्तरभावात्‌ | विनाशी च, कार्यस्वैत तद्दिनाशरुपत्वात्‌ | 


आ्युलत्ति के अनुसार 'तादास्म्य” संतर्ग नहीं हो सकता क्‍यों कि उसके द्वारा एक वस्तु 
अन्य वस्तु का आश्रय नहीं होती । जैसे तय में तप का तादात्म्य होता है पर इस 
तादात्म्य के द्वारा तसट तत्यय का आश्रय नहीं बनता, क्‍यों कि एक व में आश्रया- 
'अयिभाव नहीं होता । 

अन्योन्याभाव” और (संधर्गा भाव” को एक अन्य प्रकार से मी रूत्षित किया जा सकता 
है, जैसे-तादार्म्यसम्बन्धावच्छिन्रप्रतियोगिता का भाव अन्योन्याभाव है और तादात्म्य- 
उम्बन्धानवच्छिन्नप्रतियोगिताका भाव! संत्र्गाभाव है। अर्थात्‌ जो अभाव अपने प्रतियोगी 
के तादात्म्य का विरोधी हो वह अन्योन्याभाव है और जो अपने प्रतियोगी के तादात्म्य 
का विरोधी न हो वह संसर्गामाव है। पटसेद पठ के तादात््य का विरोधी होने से 
अन्योन्याभाव है। घट का अत्यन्तामाव घट में घट के तादात्म्य का विरोधी न होने से 
संधरगमाव है । प्रागमाव और प्रध्यंस के सम्रय प्रतियोगी के न रहने से उसके तादात्म्य 
की प्रसक्ति ही नहीं होती, अतः वे भी अपने पतियोगी के तादात्म्य के विरोधी नहीं होते 
अतः वे भी संघ्र्गामाव हैं | 
मागभाव-- 

कार्य की उसपत्ति के पूर्व कारण में कार्य का अभाव होता है, यह जभाव ही 
“आरगमाव? है । पट बुने जाने के पूर्व तस्वुवों में पट का अभाव होता है, यह अमाव तन्तु 
में पट का प्रागभाव है। प्रागभाव अनादि होता है, क्‍यों कि उसकी उत्पत्ति नहीं होती | 
उत्पत्ति के समय से हो वस्तु की सत्ता का आरम्म होता है, अतः उत्पन्न होने वाली 
वस्तु सादि होती है पर जिस वस्तु की उत्पत्ति नहीं होती उसकी सत्ता का कोई आरम्म 
नहीं होता । वह वस्तु कब से है, नहीं कद्दा जा सकता । अतः अनुत्पन्त वस्तु का कोई 
आदि न होने से वह अनादि होती है । पट की उत्पत्ति न होने तक पट का अभाव- 
प्रागभाव है, यह अमाव कर से है, नहीं कहा जा सकता, अतः यह अभाव अनादि है। 

प्रागमाव की उत्पत्ति नहीं होती । इससे यह भ्रम नहीं होना चाहिये कि उसका 
विनाश भी नहीं होता | प्रागभाव का विनाश अवश्य होता है, क्यों कि पट के प्रागभाव 
का यदि विनाश न होगा तो पट की उत्पत्ति हो जाने पर भी पट का प्रागभाव बना 
रहेगा और उस स्थिति में तस्तुवों में पट का प्रयक्ष होने के समय पट के ग्रागभाव के 
भी प्रत्यक्ष की आपत्ति होगी | पठ की उस्पस्ति होने पर भी पढ के प्रागमाव का नाश न 
मानने पर एक दूसरी भी आपत्ति होगी । वह आपत्ति है उत्पन्न पट के पुनः उत्पत्ति की 
आपत्ति! | आशय यह है कि यदि प्रागभाव को विनाशी न माना जायगा, तो पट की 


श्धर दर्कमाषां 


उत्पत्ति के समय भी पट का प्रागभाव बना रददेगा, उसका परिणाम यह द्ोगा कि उ 
सप्रय पट को उसपन्‍न करने वाली पूरी सामग्री सुलम हो जायगी, क्‍यों कि तत्तु, तत्ई- 
संयोग और पट का प्रागभाव, पठ के ये समस्त कारण उस सम्रय डपध््यित रहेंगे। इधका 
फूल यह होगा कि पद की उद्पत्तिद्दो जाने के बाद पुना उसको उत्त्ति के 
आपत्ति होगी । 


यदि यह कहा जाय कि पट की उत्पत्ति के समय पट के प्रागभाव की नि मानने 
पर पट के प्रत्यक्ष के समय पद्मागभाव के नाश के भी प्रत्यक्षकी' आपत्ति होगी, 
पट्प्रायमाव के नाश का प्रत्यक्ष नहीं होता, अतः यही मानना उचित दे कि पढ़ के 
उत्पत्ति के समय पद्प्रागभाव का नाश नहीं होता, तो यह ठीक नहीं दे, क्यों कि १: 
प्रायभाव का नाश पट से मिन्‍न नहीं होता । पट ही पट्प्रागमाव का विनाश है, आंदें 
जन्न पट का प्रत्यक्ष उत्पन्न होता है तब पट्प्रागमाव के नाश का भी प्रत्यक्ष हो हीं 
जाता ई | इस लिये पट की उत्पत्ति के समय पट्प्रागभाव का नाश मानने में कोई बाधा 
नहीं हो सकती । प्रायभाव उत्पन्न न होने पर भी नश्वर है। इडी आधार पर उसका 
लक्षण किया जाता है “अजन्यत्वे सति विनाशित्वे च सति अमावत्वम---अजन्य होते 
हुये नष्ट होने वाला अभाव | 


सत्कायंवादी का आक्षेप और उसका उत्तर-- 


सांख्य आदि कतिपय दर्शन सत्कार्यवादी हैं। उनका कथन है कि कार्य की उत्पत्ति 
के पूर्व कारण में कार्य का अभाव नहीं माना जा सकता | क्‍यों कि जिस कार्य का जहाँ 
अमाव है वहों यदि उसकझ्षी उत्पत्ति मानी जायगी तो बाद से भी तेल की उत्तत्ति की 
आपत्ति होगी, क्‍यों कि जैसे उत्पत्ति के पूर्व तिल में तेल न रहने पर भी तिल से तेल 
की उत्पत्ति होती है उसी प्रकार बाद में तेल न रहने पर भी चाढू पेरने से भी तेल 
की उत्पत्ति होनी चाहिए। अतः यह तथ्य स्वीकार करना चाहिये कि कारण में का 
अव्यक्त रूप से रहता है। तेल तिल में अव्यक्त रूप से रहने के कारण ही तिल से उत्तत्न 
होता है और बालू में न रहने के कारण बालू से नहीं उत्पन्न होता। अतः उत्तत्ति के 
पूर्व कारण में कार्य का प्रागभाव अप्रामाणिक है। 

इस आत्चेप के उत्तर में अस्त्कार्यवादी न्याय-वेशेषिक दर्शन का यह कथन है कि 
उत्पत्ति के पूर्व कारण में कार्य की अव्यक्त सत्ता मानने की कोई आवश्यकता नहीं है + 
क्यों कि कारण सें कार्य का प्रायमाव मानने पर मी कोई आपत्ति नहीं होती है | तिल *£ 
समान बालू से भी तेल की उत्पत्ति की जो आपत्ति दी गई है वह नहीं हो सकती, क्यों 
कि तिछू और वाल में तेल का अमाव समान नहीं है, तिल में उसका प्रागमाव है और 
बालू में उसका अत्यन्ताभाव है| नियम यह है कि जिसमें जिस कार्य का प्राथभात होता 


पक्ैमाषा,, इे४शे! 


है उसी से उसकी उपपत्ति होती है, अतः तिल से ही तेल उत्पन्न हो सकता है, बाद से 
नहीं उत्पन्न हो सकता | न्‍ 


यदि पूछा जाय कि तिल में तेल का;प्रागभाव है किन्तु बालू में नहीं है, इसमें क्‍या 
प्रमाण दे ? तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि इस प्रकार का प्रश्न रत्कार्यवाद में भी उठ 
सकता है। उस बाद में भी यह पूछा जा सकता है कि टिल में तेल अव्यक्त रूप से है 
और बालू में नहीं दे, इसमें क्‍या प्रमाण है ! यदि इसके उत्तर में सत्कार्यवाद्‌ की ओर: 
से यह कहा जाय कि यतः तिल से तेल उत्पन्न होता है, बालू से नहीं उत्पन्न होता, अतः 
यह कल्पना की जा सकती है कि तिल में तेल अव्यक्त रूप से वियमान दे और बालू में 
नहीं है | तो इसके प्रतियाद में यह कहा जा सकता है कि इस उत्तर से सत्कार्यवाद का 
समर्थन नहीं किया जा सकता, क्योंकि हस प्रकार का उत्तर अस्त्कायवाद में मी दिया 
सकता है। उस वाद में भी यह कहा जा सकता दे कि यत्ः तिल से ही तेल उत्पन्न होता 
है, वाल से नहीं उत्पन्न होता अत; निर्भाध रूप से यह कहा जा सकता है कि तेल का 
प्रागभाव तिल में ही होता है, बाद में नहीं होता । 


यदि यह शंका की जाय कि उत्पत्ति के पूर्य तेल का अभाव तिल में भी दै वाद में 
भी है, और अभाव की कोई मूत्ति या कोई गुणघर्म नहीं होता, ऐसी स्थिति में यह 
मानने का फोई आधार नहीं है कि तिल में तेल का अभाव अन्य है और बाद में 
तेल का अभाव अन्य दे । तिल में रहने वाला तेल का अभाव प्रायभाव है और बाछ में 
तेल का अभाव तेल का अत्यन्तामाव है | तो यह शंका उचित नहीं है, क्योंकि अभाव 
की यद्यपि कोई मूर्ति नहीं होती, उसका कोई गुणघर्म नहीं होता, तथापि उसका अपना 
एक खरूप होता है । वह खरहे की सींग जैसा अलीक-निस्स्वरूप नहीं होता ' अतः 
उसमें स्वरूपभेद्मूछक भेद का होना अमिवार्य है। अभाव के स्वरूप की निष्पत्ति 
प्रतियोगी और आश्रय पर निर्भर होती दै।जिस अभाव का प्रतियोगी 
और आश्रय प्रमाणसिद्ध होता दे वह अभाव मान्य होता है और जिसका 
उक्त दोनों में से एक अप्रामाणिक होता है वह अभाव मान्य नहीं होता। 
जेसे शैयत्व, वाच्यत्व आदि केवलान्वयी धर्मों का अभाव आश्रय की अप्रामाणिकता 
के कारण तथा शशश्द्ग का अभाव प्रतियोगी की अप्रामाणिकता के कारण 
अमान्य है | जो अभाव मान्य होते हैं उनमें प्रतियोगिता के भेद से भेद होता है। 
प्रतियोगिता के भेद के कई कारण होते हैं, जैसे प्रतियोगी का भेद, प्रतियोगिता के 
अवच्छेदक धर्म या सम्बन्ध का भेद आदि | घट्स्वेन पटो नाश्ति, घटत्वेन मठो नास्ति, 
इन प्रतीतियों के विषय भूत अभावों की प्रतियोगिता प्रतियोगी के भेद से भिन्न होती 
है। गुरुत्ववान्‌ नास्ति, स्ववान्‌ नास्ति, इन प्रतीतियों के विषयभूत अभावों की प्रति- 


शेटरड तर्क भाषा 


उत्पन्नस्य कारणेध्भावः प्रध्वंसाभावः | प्रध्वंसो बिनाश इति यावत्‌ | यथा 
भग्ते घटे कपाठमालायां घटाभावः | स च मुगदरप्रद्यरादिजन्यः | स चोसत्ति- 
सानप्यविनाशी नष्टस्य कार्यरय पुनरनुत्पत्तेः । 


योगिता अवच्छेदक घर्म के भेद से मिन्‍न होती है। संयोगेन घये नाप्ति, सम्रवायेन 
घटो नास्ति, इन प्रतीतियों के विषयभूतत अभावों की प्रतियोगिता अवच्छेदक ठम्बन्ध के 
भेद से भिन्न होती है । 

उतत्ति के पूव॑ तिल में विद्यमान तेछाभाव और बाढू में विद्यमान तैलामाव में 
भेद है, क्‍यों कि उनकी प्रतियोगितावों में भेद है। जैसे तिल में विद्यमान तैलामाव- 
तैल्प्रागमाव की तैलनिछ प्रतियोगिता बालू में विद्यमान तैलाभाव की तैलनिष्ठ प्रति- 
योगिता से मिनन्‍न है, क्‍यों कि पहले अमाव की प्रतियोगिता किसी धर्म या सम्बन्ध से 
अवच्छिन्न नहीं है और दूसरे अभाव की प्रतियोगिता सम्बन्ध और घर्म से अवच्कित्त 
होती है | इस छिए, उक्त प्रतियोगितावों के भेद से उक्त प्रतियोगितावों के निरूपक अभावों 
में भेद का होना अपरिहाय है । 
प्रध्वंस-- 


किसी वस्तु की उत्पत्ति के बाद उसके कारण में उस वस्तु का जो अभाव द्वोता है 
वह 'प्रध्वत/ नामक अभाव है। 'प्रध्वंल” का अर्थ है विनाश | जैसे कपालछ में घट की उत्पत्ति 
के पश्चातू घट पर मुदूगर का अमिघात होने के फलस्वरूप कपाछ में जो घट का अभाव 
होता है वह घट की उत्तत्ति के बाद का कारणगत अमाव होने से घट का 'प्रध्व॑ठ है | 
वह उलत्तियान्‌ होने पर भी अविनाशी होता है | अर्थात्‌ प्रध्यंस का जन्म तो द्वोता है, 


पर नाश नहीं होता | इसीलिये उसका छक्तुण किया जाता है--जन्य होते हुये नष्ट ने 
होने वाला अभाव | 


प्रश्न हो सकता दे कि प्रध्वंघ जत्र जन्य वस्तु है तव अन्य जनन्‍्य वस्तुवों के समान 
उसका भी विनाश होना आवश्यक है, जैसा कि मगवान्‌ कृष्ण ने गीता में कद्दा 
जातस्य हि भर वोसृत्युः' उत्पन्न होने वाले का विनाश प्रुव है, तो फिर जननशीक 
“ध्यंउ/को अविनाशी मानने का क्या कारण है! उत्तर यद्द है-यदि प्रध्वंस विनाशी होगा 
तो प्रध्वंस का नाश होने पर प्रध्वस्‍्त पदार्थ के पुनः अस्तित्व की आपत्ति होगी, क्यों कि 
जैंसे प्रागमाव का नाश हो ने पर प्रायमाव का प्रतियोगी अपने विरोधी के न रदने से 
अस्तित्व में आ जाता है उसी प्रकार प्रध्वंस का नाश होने पर प्रध्वस के प्रतियोगी 
का भी उसका कोई विरोधी न रह जाने से अस्तित्व में भा जाना न्यायप्राप्त है। पर 
ऐसा कमी होता नहीं; ध्वस्त वस्तु कभी पुनः अस्तित्र में आती नहीं | अतः यही मानना 
उचित प्रतीत होता है कि थअध्यंचा! का विनाश नहीं होता । 


सकेभाषां रेड 


त्रैकालिको5भावो पत्यन्ता भावः | यथा वायौ रूपाभावः । 
अन्योन्याभावरतु तादात्म्यप्रतियोगिकोड्भावः । 'घटः पटो न भवति' इति | 
तवेवमर्था ज्याख्याताः । 


नतु ज्ञानाद्‌ ब्रह्मणो वा अर्था व्यतिरिक्ता न सन्ति। मैवम्‌, अर्थानामपि 
अध्यक्षादिसिद्धर्वेनाशक्यापलापत्वात्‌ | 


अत्यन्ताभाव-- 

जो अभाव पैकालिक हो--भत, वर्तमान और मविष्यत्‌ तीनों काल में रहे, उस 
संरर्गाभाव का नाम है “अत्यन्ताभाव? | उसकी व्युपपत्ति है--अन्तम्‌ अभावम्‌ अतीतः 
अत्यन्तः, स चासौ अभाव: | इसका अर्थ है अमाव को अतिक्रान्त करने वाला अभाव 
अर्थात्‌ जिस अभाव का कभी अभाव न हो। जेसे वायु में रूप का अमाव | वायु मे 
रूप कभी नहीं होता, उसमें रूप का अभाव सदैव रद्दता है, अतः वायु में रहने वाला 
रूपामाव रूप का अल्न्ताभाव है | 


अन्योन्याभांव-- ेु 
जो अमाव अपने प्रतियोगी के तादात्म्य का विरोधी होता है उसे अन्योन्याभाव 
कहा जाता है। दो वस्त॒वों में अन्योन्यप्रतियोगिक और अन्योन्यावुयोगिक होने से 
इसका नाम अन्योन्याभाव है | जैसे 'घढः पटो न भवति! एवं पढे घंटो न भवति' इस 
प्रकार प्रतीत होने वाला घट में पट का और पट में घट का भेद | यह भेद घट और पट 
में अन्योन्पप्रतियोगिक और अस्योस्यानुयोगिक होने से अस्योन्याभाव कहा जाता हैं । 
संधर्गाभाव में यह बात नहीं होती, वह अन्योन्यप्रतियोगिक और अन्योन्यावुयोगिक 
नहीं होता । जैसे घट और रूप के ब्रीच रूप में घट का अल्न्ताभाव होता है, जद 
रुप का अध्यन्ताभाव नहीं होता | एवं घट में रूप का प्रागभाव और प्रध्वंस होता ही 
पर रूप में घट का प्रागमाव या प्रध्वंस नहीं होता, अतः संर्गाभाव को अस्योत्याभाव 
नहीं कहा नाता | हि 
इस प्रकार वैशेषिक दर्शन के द्रव्य आदि खात पदार्थों का वर्णन उमात्त कान 
द्रव्य आदि सात पदार्थों का निरूपण कर देने पर इस एक 2५ बात का रे 
कर लेना आवश्यक है कि इन पदार्थों की बाह्य ठत्ता है या नहीं! क्‍यों गे हा 
दार्शनिक सम्पदायों में इनकी बाह्य सत्ता नहीं मानी गई है। ऐसे सम्प्रदाय मे 
दर्शन और शांकर वेदान्त के सम्प्रदाय मुख्य हैं । 
बौद्ध मत के चार दार्शनिक सम्प्रदाय हैं-- 
और माध्यमिक । इन चारो सुम्परदायों में, विश्व 


सौत्रान्तिक, वैंभाषिक, योगाचार 
मेंजो कुछ भाव रूम शय 


श्र तृबभाषा 


है, उस सबको क्षणिक माना-गया है। 'सर्वी! क्षुणिकस! यह उन सभी सुम्प्रेदायों 
द्वारा उद्धोषित एक आर्यसत्य” है। “उनमें प्रथम दो सम्प्रदाय बाह्यार्थवादी 
हैं, अर्थ की वाह्म रत्ता मानने वाले हैं | अन्तर केवल इतना ही दे कि सौत्रान्तिक 
मत में अर्थ प्रत्यक्षवेद्च है और वैभाषिकमत में अनुमेय है। योगाचार मत में 
एकमात्र 'ज्ञान! ही प्रमाणसिद्ध वस्तु है। 'अर्थ' उसी का आकार हैं। उससे धथक्‌ 
अर्थ दी कोई सत्ता नहीं है | इसीलिये योगाचार के सिद्धान्त को 'साकार ज्ञानवाद! के 
नाम से व्यवह्वत किया जाता है। माध्यमिक मत में ज्ञान की भी सत्ता अस्वीकृत कर 
दी गई है। ज्ञान और अर्थ दोनो का कल्पित माना गया है | उसकी दृष्टि में 'सवंशून्यता' 
ही तथ्य है | 'सवे शुन्यम्‌! यही उस उम्प्रदाय का स्वीकृत “आर्यसत्य/ है। ज्ञान और 
शान से भिन्न सब कुछ 'शन्यात्मक' तत्त्व में परिकल्पित है । यह शुत्याव्मक तत्व घ्त्‌ , 
असत्‌ , सद्सत्‌ , नो सदसत्‌ ? इन चारो कोरियों से मुक्त है। संहति--शानवासना और 
अर्थवासना प्रावाहिछ रूप से अनादि है | उसी द्वारा शान और अर्थ का आभास होता 
६ | संबृति के दो भेद्‌ है--तथ्यसंदृति और मिथ्यासंध्ति । प्रामाणिक माने जाने वाले 
घट, पट आदि सारे पदार्थों का अवगम त्थ्यसंबृति-द्वारा सम्पन्न होता हे और अग्ना- 
माणिक माने जाने वाले रज्जुसर्प, शुक्तिरतत आदि का अबगम मिथ्यासंद्वति द्वारा 
सम्पन्न होता' है | तथ्यसंबति से होने वाला अर्थवोघ टिकाऊ तथा व्यवह्ारोपयोगी होता 
है और मिथ्यासंबृति से होने वाला अर्थवोध क्षृणिक एवं व्यवह्यारानुपयोगी होता है । 


इन चारो मर्तों में योगाचार का साकारशान-वाद अपेक्षाकृत अधिक तकंसगत और 
गे ० रे ः छ ९ क्षे 
मनोवेशानिक होने से विशेष प्रचलित है। अतः तकभाषाकार ने उसी मत का उल्शेखे 
और निराकरण किया है | 


शांकर वेदान्त का बह्मवाद योग[चार के विज्ञानवाद के बहुत निकद है। क्‍यों कि 
ब्रह्म और विज्ञान दोनों ही श्ञान हैं और जगत्‌ उसमें उद्त होने वाढी एक कल्पना: 
मात्र है। अन्तर केवल इतना ही है कि योगाचार का विज्ञान क्षुणिक एवं साकार दे 
और शांकरवचेदान्त का ब्रह्म नित्य एवं निराकार है। अर्थ की वाह्य सत्ता दोनों ही मतों 
में अमान्य है | इसीलिए अन्थकार ने दोनों मतों का एक साथ उल्लेख कर एक ही 
युक्ति से उनका निराकरण कर दिया है, और अत्यन्त स्पष्ट भाषा में कह दिया ह्देकि 
शान से भिन्‍न अर्थ यतः पत्यक्ष आदि प्रमाणों से सिद्ध है अतः उसका अपलाप नहीं 
किया जा सकता । उनकी प्रमाणसिद्ध वाह्य सत्ता को स्वीकार करना ही होगा । अन्यकार 
का सुस्पष्ट आशय यह है कि जैसे प्रमाणसिद्ध होने से शान के अस्तित्व का अपलाप नहीं 
किया जा सकता, उसी प्रकार प्रमाणरिद्ध होने से अर्थ की बाह्य सत्ता का भी अपला१ नहीं 
किया जा सकता | 
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यदि यह पूंछा जाय कि अर्थ की बाह्य सत्ता में क्‍या प्रमाण हे! तो 
उत्तर में 'भूतले घटः अस्ति? इत्यादि प्रत्यक्ष को प्रस्तुत किया जा सकता है, क्यों कि 
यह प्रत्यक्ष भूतल में घट की सत्ता को विषय करता है और भूतल निश्चित रूप से बाह्य 
अर्थ हे । यदि यह कहा जाय कि भूतल भी बाह्य पदार्थ नहीं है वह भी शान का 
आकाररूप होने से आन्तर ही है, और वही क्यों, जो भी शानगम्प पदार्थ हे वह सः 
शानाकार होने से आन्तर है। अतः किसी भी अर्थ को सत्ता बाह्म नहीं हो सकती, तो यह 
ठीक नहीं है, क्यों कि ज्ञान और उत्तके विषयभूत घट आदि पदार्थ दोनों यदि समान 
रूप से आन्तर होंगे, तो उनमें यह व्यवहारभेद्‌ केसे होगा कि 'घट! आदि का 'अय घट 
इत्यादि रूप में अहल्या निर्देश हो और 'शान! का अह्लुल्या निर्देश न हो। 

दूसरी बात यह भी कही जा सकती है कि यदि शान और उसके विषय समान 
रूप से आन्तर हैं| विषय की बाह्य सत्ता नहीं है । तो विषय की खोज शरीर के बाहर 
क्यों की जाती है ! ज्ञान के समान उसे भी शरीर के भीतर ही क्यों नहीं उपलब्ध किया 
जाता! जल यदि ज्ञानाकार है तब तो उसे ज्ञाता को अपने भीतर ही सुलभ होना चाहिये, 
उसके लिये नल, कूप या नदी तक दौड़ने की क्या आवश्यकता है! अतः ज्ञान और 
दिपय के बीच इन विषमतावों को देखते हुये दोनों में अन्तर मानना आवश्यक है और 
वह अन्तर यही हो सकता है कि शान एक आन्तर वस्तु है और उसके विषय घट, पढ 


आदि पदाथ बाह्य वस्तु हैं । ५ 

ब्रह्म ही एक रुत्य वस्तु है; जगत्‌ उसका (विवत! है। 'बिवते! का अर्थ है वह कार्य 
जो अपने कारण को किंचित्‌ भी विर्चाल्त न करते हुये उसमें प्राहुभूत होता है । जैसे 
घुंघले प्रकाश में रास्ते में पढ़ी रस्सी की पहचान न होने को दशा में उसके वास्तव 
स्वरूप को किचित्‌ भी विचालित न करते हुये उसको पहचान न होने की अवधि तक 
उसमें एक सांप उत्पन्न हो दिखाने देने छगता हे, इसलिये वह सांप उत रस्सी को 
(ंबवर्तः होता है। ठीक उसी प्रकार ब्रह्म की पहचान न होने की दशा में उसके स्वरूप 
को किंचित्‌ भी विचलित न करते हुये उसकी पहचान न होने की अवधि तक के लिये 
उसमे जमत्‌ के उत्पन्न होने और दिखाई देने की कहपना न्यायम्रात्त है का इसी लिये 
“जगत्‌ ब्रह्म का विवर्त है? इस विवर्तवाद में भी अर्थ की वास्तव वाह्मय सत्ता नहीं सिदूघ 


होती | तर्ईमाषाकार को यह वाद भी मान्य नहीं है, क्यों कि रस्सी में दिखने वाले सांप 


को और जगत को एक ठुला पर तौलना उचित नहीं हो सकता, क्‍यों कि रस्सी का सांप 


कुछ ही कणों में समाप्त हो जाता दे पर जगत्‌ तो युग-धुर्गां तक नहीं समाप्त होता | 
दूसरी बात यह कि रस्सी एक दिखने वाडी वस्तु है अतः कारणवश किसी सप्रय अपने निज 
रूप में न दिखने पर कुछ कारणों से उसमें दिखने वाले सांप की उत्पत्ति मानने में कोई 
बाघा नहीं जान बढ़ती, पर अहम तो अतीर्द्रिय तत्त्व है, दिखने वाली वस्द नहीं है । किए 


श्ष्द वर्कभाषा 


५. बुद्धिरुपत्ब्पिज्ञॉन प्रत्यथ इत्याद्मिः पर्यायशव्दैया उमिधीयते सा वद्धिः। 
अर्थप्रकाशो वा बुद्धि!। सा च संक्षेपतों द्विबिधा। अनुभवः स्मरण च। 
अनुभवोडपि ट्विविधो यथार्थोज्यथाथे३चेति । 


तत्र यथार्थोडर्थाविसंचादी | स च प्रत्यक्षादिश्रमाणेजन्यते ! यथा चक्षुरादि- 
भिरदुष्टेः घटादिज्ञानमू | धूमलिज्डकमग्निज्ञानम्‌ | गोसाहश्यदशनाद्‌ गवयशव्द- 
बाच्यताज्ञानम्‌ । 'ज्योतिष्टोमेन स्वर्गकामो यजेत' इत्यादिवाक्याज्‌ ज्योतिष्टोमस्य 
स्वर्गसाधनताज्ञानं च । 
उसमें दिखने वाली दूसरी वस्तुवों का जन्म कैसे माना जा सकता है ! अतः जगत्‌ को 
ब्रह्म का विवर्त) कहना युक्तिसंगत नहीं जान पढ़ता | 

फलतः वेदान्त के ब्रह्म और योगाचार के विज्ञान से अतिरिक्त अर्थ की सत्ता 
प्रमाणसिद्ध है, अतः “अर्थ! के बारे में जो निरूपण किया गया बढ अत्यन्त समीचीन है। 

न्यायदर्शन के प्रथम सूत्र में प्रमाण, प्रमेय आदि सोलह पदार्थों का उल्लेख जित 
कम से किया गया है उसी क्रम से तकमाषा की रचना की गई है । उस क्रम के अनु- 
सार प्रमाण का निरूपण कर आत्मा. शरीर आदि बारह प्रमेयों के निरूपण के प्रकषन्ष मे 
चौथे प्रमेय “अर्थ! के अन्तर्गत वशेषिक दर्शन के अभिमत द्रव्य, गुण आदि सात 
पदार्थों का निरूपण अब तक किया गया, अब पांचवे प्रमेय 'बुद्धि' के निरूपण का अवछर 
है । किन्तु उसके सम्बन्ध में अहुत-सी बातें वैशेषिक शास्त्रोक्त रूप, रस आदि चौबित 
गशुर्णों का निरूपण करते समय ही कह दी गयी हैं। अतः इस अवसर पर अब थोड़ा ही 
कहना है, जो ह6 प्रकार है । 
बुद्धि-- 

बुद्धि, उपलब्धि, शान, पत्यय आदि शब्दों से जित आत्मगुग का अभिषान होता 
है उसका नाम है बुद्धि! | अथवा 'अथ के बोध का नाम है बुद्धि? | वह संक्षेप से दो 
प्रकार की है-अनुभव और स्मरण । अनुभव के दो भेद्‌ हैं--यथार्थ और अयथाथ ! 
आथा्थे-- 

जो अनुभव अर्थ का अविसंत्रादी होता है, जो अर्थ के बारे में उसके वास्तव 
स्वरूप के विपरीत कोई बात नहीं बवाता किन्ठ॒ जो अर्थ जैसा होता है उसे वैसा ही 
बताता है, उसे डसके निजी रूप में ही अहण करता है, उस अनुभव को यथार्थ” कहा 
जाता है | यह अनुभव प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द, इन चार प्रमाणों से 
उत्पन्न होता है । जैसे चक्तु, घट और आत्मा में कोई दोष न रहने पर घट के साथ 
चन्तु के संयोग से उत्पन्न होने वाला घट का प्रत्यक्ष अनुभव, पर्व॑त में बहिव्याप्युस के 
व्यथार्थ सम्बन्धज्ञान से उत्पन्न होने वाला पर्वत में वह्ति का अनुमिति रूप अनुभव, गवय 
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हे डि के 
अयधाथ स्तु॒ अर्थव्यभिचारी, अप्रमाणजः। स त्रिविधः--संशय३, तर्को, 
विपयंयर्चेति | संशयतर्कों वक्ष्येते । 


विपरययस्तु अतरिमिस्तदूम॒हः | श्रम इति यावत्त्‌। यथा पुरोवतिन्यरजते 
शुक्त्यादौ रजतारोपः 'इदं रजतम्‌” इति। 


के उपदेश आरण्यक पुरुष के गोसहशो गवयः इसे वाक्य के गोसंहश गवयपद्‌ का 
वाच्य है? इस अर्थ का स्मरण होने पर 'प्शुव्शिषर में गोसाहश्य के दर्शन! से उत्पत्न 
होने वाला गोसह॒श में गवयपदवाच्यत्य का उपमितिरूप अनुभव और “ज्योतिष्टोमेन 
स्वगंकामो यजेस-- स्वर्ग चाहने वाला पुरुष स्वर्ग के साधन ज्योतिश्ेम यागर को करें 
इस वेदवाक्य से उत्पन्न होने वाला 'ज्योतिष्टोम याग में इष्टथाघनता -स्वर्गताघनता 
का शाब्द्नोघरूप अनुभव? | 


अयधार्थ-- 


जो अनुभव, जैसा अर्थ होता दे वैसा न होकर, उसके विपरीत होता है. उसे 
'अयथार्श कह्दा जाता है। यह अर्थ का व्यभिचारी होता है, क्यों कि जो अर्थ जहाँ नहीं 
होता यह वहाँ भी रत्न होता दहै। जैसे हीपी में चांदी नहीं होती पर चांदी का 
अययार्थ अनुभव उस मी होता है। यह 'अप्रमाणज' होता है। अप्रमागज का अर्थ है- 
अपूर्ण प्रमाण से उत्पन्न होने वाला । अपूर्ण प्रमाण का अर्थ दैनवह प्रमाण जिसे उसके 
वास्तव सहयोगी 'गुण? का सन्निधान न होकर उसके बदले किसी दोष! का सन्निधान 
हो जाता दै | यह दोषसहकृत प्रमाण ही अग्रमाण या प्रमाणाभाव कहा जाता है। इसीसे 
अयथार्थ अनुभव का उदय होता है। जैसे चांदी के प्रत्यक्ष अनुभव के लिये प्रमाणभूत 
चक्तु को चांदी के साथ उसके संयोगात्मरक उम्निकर्षरूप गुण! की अपेक्षा है, पर जत्र 
चांदी के सन्निहित न होने से उसके साथ चक्तु की संगोग नहीं हो पाता किन्तु सूर्य के 
प्रखर प्रकाश में सीपी में चांदी की चमचमाहंड देख चांदी का स्मरण हो जाता है, और 
बह स्मरण ही दोष के रूप में चच्धु का सहयोगी बन जाता है तब चक्ु इस दोष के सहयोग 
से सीपी को ही चांदी के रूप में प्रदर्शित करता है। वो इस प्रकार चांदी के रूप में जो 
सीपी का प्रत्यक्ष अनुभव होता है वह दोषसहकंत चछुरूप अप्रमाण से उध्पन्न होने के 
कारण अयथार्थ होता है। 
हूँ... तंशय, तक और विपरयंय | संशय और तर्क का 


अययार्थ अनुभव के तीन भेद ; के 
केवल विपयंय का ही वर्णन करता है जो उंक्तेप 


वर्णन आगे किया जायगा | इस समय 
में इस प्रकार है] 
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पविपयेय-- 

जहाँ जिस वस्तु का अमाव होता है, वहाँ यदि उस .वस्तु का अनुभव हो तो उस 
अनुभव का नाम होता है “विपयंय! | इसका दूसरी प्रसिद्ध नाम है भ्र+? । जैसे पुरोवर्ती 
रजतमिन्न शुक्तिका में रजत का आरोप | शुक्तिक्का में तादात्म्य सम्बन्ध से रजत का 
अम्ाव होता है अतः कदाचित्‌ यदि शुक्तिका में तादात्म्य सम्बन्ध से रजत का अनुमव 
होता है तो बह शुक्तिका में रजत का विपर्यय कहा जाता है। उस विपर्यय को 
“दं रजतमू--पुरोवर्ती वस्तु रक्त है? इस शब्द से व्यवह्गत किया जाता है | इस 
अनुभव में पुरोवर्ती शुक्ति में तादात्म्य सम्बन्ध से रजत का भान होने से धर्मी के 
पारतन्त्य से उसके घर्म रजतत्व का भी उसमें समवाय सम्बन्ध से भान होता है। अतः 
यह अनुभव जैसे पुरोवर्ती शुक्ति में रजत का विपर्यय है उसी प्रकार शुक्ति में रजतत्व 
का भी विय्यय है । 


विपयंय के स्वरूप और सामग्री के विपय में विभिन्न दाशनिकों के विभिन्‍न मत हैं। 
उन सभी मतों को पाँच रूपों में विभक्त कर ख्याति! के नाम से अमिहित किया गया 
है| दार्शनिक लगत्‌ में हस खयातिपच्चक की चिर प्रसिद्धि है। उनका संग्रह निम्न 
कारिका में इस प्रकार किया गया है । 


आत्मययातिरस्त्त्पातिरखयाति:ः खयातिरन्यथा | 
तथाडइनिवंचनख्यातिरित्येतत्‌. ख्यातिपञ्चकम || 


मुख्य ख्यातियाँ पाँच हं--आत्मख्याति, असत्‌्ख्याति, अख्याति, अन्यथाखयाति 
और अनिवंचनीयख्याति | 


आत्मख्याति-- 

यह बौद्धदर्शन की अभिमत ख्याति है | इसकी स्थापना विश्ञानवादी योगाचार ने 
की है। इसका आशय यह है कि अ्रमस्थर में श्रान्त व्यक्ति के आत्मा-ज्ञान की ही 
पुरोवर्ती-रूप में ख्याति होती है। आआान्त व्यक्ति अपने अन्तःस्थित ज्ञान को ही 
बाहर देखता है । सामने चमकती सीपी के ऊपर अपने अन्तःछुप्त रजताकार ज्ञान को 
ही 'इदं रजतम? इस शब्द से व्यवह्गयत करता है। तात्वय यह है कि पहले कमी रजत 
का दर्शन हो रजताकार वासमा जिसके हृदय में अवस्थित रहती है, वह कालान्तर में 
जब कभी रजत जेसी चमकीली सीपी को देखता है तव उसकी वह वासना जाश्त हो 
रजताकार स्परण उत्पन्न करती है। फ़िर उस स्मरणात्मक ज्ञान के आकारभूत रजत का 
अनुमव “अहं रणतम? अथवा “अहं रनतं स्मरामि! इस रूप में न होकर 'हृदं रजतम 
इस रूप में होने रगता है । स्मरणास्मक ज्ञान के आकारभूत रजत को अहदण करने वाले 
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इस अनुभव को ही '“म्रम! कह्दा जाता दै। यह भ्रम यतः 'ज्ञान! के आत्ममूत आकार को 
ग्रहग करने वालो स्वाति है । अतः इसे 'आत्मजयाति” रहा जाता है | 

'आत्मख्याति! के इस विवेचन पर यह प्रश्न हो सकता है कि योगाजार के मत में 
बाह्य अर्थ नहीं माना जाता अतः उस मत में सर्वत्र शान ही विभिन्‍न अथथों के रूप में 
भानित होता है। तो फिर जैसे भ्रमध्यल में ज्ञानाव्ममूत्त अर्थ का ही बाह्य आभाश् 
होता है और उस आभास को ही आत्मविषयक-ज्ञानात्ममूत अर्थ-विषयक होने से 
आत्मख्यातिः कहा जाता है। उसी प्रकार उक्त मत में प्रमाध्यल में भी शञानात्ममूत 
अर्थ का ही बाह्य आमास होता है, अनः प्रमास्थलीय आभास को भी अर्थात्‌ प्रमा को 
भी 'आत्मख्याति! कहना ही उचित है, ऐसी स्थिति में केवल भ्रप को ही आत्मख्पाति 
कहने का क्या औनित्य है ! 

उत्तर में कद्टा जा सकता है कि यतः रजतभ्रम के पूर्व नियमेन रजताकार स्मरण 
उत्सन्‍न होता है। वह स्मरण प्रकदशानात्मक होने से आत्म है, उसका आकारसूत 
रजत भी उठसे मिन्‍न न होने के कारण आत्मरूप है | श्रम उस आत्मभूत रजत को 
विषय फरने से आत्मविषयक्र है अतः उसे '“आस्मख्याति! कहना उचित है। किन्तु 
रजतप्रमा के पूर्व रजतम्मरण होने का नियम नहीं है इसलिये प्रमा प्रकट शान के 
आम्ारभूत रज्ञत फो विषय न कर अप्रकुट ज्ञानाव्मक वासना के ही आकारभूत रनत 
को विषय करती है। अप्रकृदशान को शान न कहकर वासना कहने के कारण आत्मा 
नहीं कहा जाता, अतः उसके आकार को विष करने वाला प्रमार्मक शाव आत्मविषयक 
नहीं होता। इसलिये प्रभ्ा को 'आत्मययाति? नहीं कहा जा सकता । 


असतूरुयाति -- 

यह भी चौद्धदर्शंन की अमिमत खपाति है | इसकी उद्धावना माध्यमिक-आचायों 
ने की है। 'असत्खपाति! का छर्थ है--अहदू को ग्रहण करने वाला ज्ञान | अमस्थल में 
अखद्‌ अर्थ का ही ज्ञान होता है। जैसे रजत सीपी में असुदू है। फिर भी कारण- 
विशेषत्रश सीपी में रजत का अभ्रप्त होता है। यह भ्रम अखसद्विषयक होने से 
अस्त्यपातिः है ] 

प्रश्व हो सकता है कि माध्यमिक मत में 'शुस्पता? ही पारमार्थिक है । उससे मिल्‍्ने 
जो कुछ बुद्धिगोचर होता है वह खबर अतत्‌ दे। 'शूत्यता? ही स थे मिस्न-मिन्‍न सदू के 
रूप में भासित होती है। इस स्थिति में जैसे लोकसिद्ध भ्रम असद्याही दे उसी प्रकार 
छोकतिद्ध प्रा भी असदूमाही दे। अतः भ्रम और प्रमा दोनों में जब असद्म्राहित्व 
सप्रान है तब एक को' ( भ्रपको ) अपत्खरपाति! कहमे और दूसरे को--प्रमा को 
“असत्‌झूपातिः न कहने कां कोई औचित्य नहीं है | उत्तर में कहा भा सकता है कि यह 
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ठीक है कि जैसे भ्रम का विषय असत्‌ है उसी प्रकार प्रमा का -भी-विषय असत्‌ है, फिर 
भी दोनों के असद्प्राहित्व में भेद है, वह भेद यह-है कि प्रमात्मक ज्ञान वस्त॒द्ष्य्या 
असत्‌ किन्तु लोकदृष्टया सतू अर्थ को ग्रहण करता है और अ्रमाव्मक ज्ञान वस्तु तथा 
लोक दोनों ही दृष्टि से असद्‌ आर्थ को ग्रहण करता है, इसीलिये “भ्रम” को 'असतूखयाति! 
कहा जाता है किन्तु प्रभा! को अस्त्खयाति? नहीं कहा जाता | 

अख्याति-- े 

यह मीमांखादर्शन के प्रभाकर सम्प्रदाय की अभिमत झयाति है। इसका अर्थ 
है---विशिष्ट की अख्याति। “विशिष्ट की अख्याति! का अर्थ है-घर्मविशिष्ट  धर्मी 
अथवा विशेषण-विशिष्ट विशेष्य की अख्याति अर्थात्‌ धर्मी के साथ धर्म के या 
विशेष्य के साथ विशेषण के सम्बन्ध की अख्याति | कहने का आशय यह है कि धर्मी 
और घमम के परध्पर सम्बन्ध को अहण न करने वाला किन्तु घर्मी और घ॒र्म को स्वरूपतः 
ग्रहण करनेवाला ज्ञान ही “अख्याति? शब्द से प्रतिपादित हाता है | इस मत में अ्म्ृ्यल 
में विशिष्टप्राही एक शान का जन्म नहीं होता किन्तु घ॒र्मी का अनुभव और घर्म का 
स्मरण, ऐसे दो ज्ञान का जन्म होता है। दोनों श्ञान के विषयों में अउम्बन्ध तथा दोनों 
शानों में भेद होता है किन्त दोषवश उनका ज्ञान नहीं होता | इस ज्ञान के न होने के 
कारण ही अमस्थल में होने वाले विशिष्ट अग्राही ज्ञानह्वय को विशिष्टप्राही एक ज्ञान के 
रूप में व्यवद्बत किया जाता है | 

प्रश्न हो सकता है कि भ्रमस्थल में उक्तरीत्या जब घर्मी और घम्म के दो शञान 
होंगे तब उनमें कोई भी ज्ञान 'तदभाववान्‌ में तत्प्रक्ारकः तो होगा नहीं, तो फिर उन 
दोनों को अथवा उनमें किसी एक को अमर शब्द से केसे व्यवह्वत किया जायगा ! 
क्योंकि कोई भी शान “श्रम! शब्द से व्यवद्यत होने का भाजन तभी होता दे जच वह 
तदभाववान्‌ धर्मी में तत्पकारक? हो। इसके उत्तर में यह कहा जा सकता है कि श्रमस्थल 
में होने वाले दोनों ही ज्ञानों को भ्रम शब्द से व्यवह्नत करने में कोई बाघा नहीं हे, 
क्योंकि भ्रमस्थल में विभिन्‍न ज्ञान के विषयों में भी विशेष्यविशेषणभाव मान्य दे । 
इसलिये अम्रस्यथल के इद्म! इस अनुभव में उस स्थल के 'रजतम? इस स्मरण की 
रजतत्वगत प्रकारता से निरूपित विशेष्यता, और “रजतम्‌? इस स्मरण में 'इदम? इस 
अनुभव दी शुक्तिगत विशेष्यता से निरूपित प्रकारता के रहने से 'हृदम! यह अनुभव 
रजतत्वगतमकारतानिरूपित शुक्तिगतविशेष्यताशाली तथा 'रजतम? यह सरुमरण 
शुक्तिगत विशेष्यतानिरूपित रजतत्वगत प्रकारताशाढी होने से अ्रम शब्द से व्यवद्धत होने 
का भाजन ही जायगा | इस बात को गदाघर भद्याचार्य” ने तत्वचिन्तामणि!; प्रत्यक्षुजषण्ड 
के पामाण्यवाद में 'गुरूणान्तु स्वान्त्रयेण आ्रामाण्योपस्थितो धर्मिज्ञानमू! इस 
दीधिति की व्याख्या करते हुये इस प्रकार प्रस्तुत किया दे | 


तकंभाषा बे 


खततन्‍्त्रोपस्थिताप्रामाण्यनिष्ठप्रकाएतानिरुपित--धरमिनिएविशेष्यतानिरूपक- 
तज्ज्ञानगोचरानुभवरुपज्ञानान्तरमित्यर्थः । 
गुरुपत में कोई भी शान अप्रमाण नहीं होता | उस मृत में एक पदार्थ का अन्य 
पदार्थ के रूप में ज्ञान कदापि नहीं होता । अतः तज्ञान में अप्रामाण्प के सम्बन्ध को 
विपय करने वाला एक ज्ञान न होकर अप्रामाण्य का स्मरण और तस्जान का अनुभवरूप 
ज्ञानद्यय होता है। भिन्‍न शानों की विषयतावों मे मी निरूप्यनिरूपक॒माव होने से वह 
अनुभव “अप्रामाण्पनिष्ठप्रारतानिरूपित-तज्ञञाननिष्ठविशेष्यआाशाली' होता है। 


प्रश्न हो सकता है कि अ्रपस्यल में होने वाले दोनों ज्ञानों की विषयतावों में जब 
निहप्पनिरूपफमाद मान्य है तब दो ज्ञान मानने की क्या आवश्यकता दे ! दो के स्थान 
में एक ही ज्ञान क्यों नहीं मान लिया जाता ! उत्तर यह है कि अ्रम्स्थल में दो ज्ञान इसलिये 
नहीं माने जाते कि दो मानने की कोई आवश्यकता है, किन्तु दो इसलिये माने जाते 
हैं कि दोनों के विषयों को ग्रदृण करने वाले एक ज्ञान का जन्म नहीं हो सकता, जैसे रजत- 
शूत्य शुक्तिदेश में रजतत्व के साथ इन्द्रिय घन्निकर्प न होने से शुक्ति के “इद्म्‌' हत्या- 
कारक प्रत्यक्षानुभव के साथ रजत या रजतत्त का अतुभत्र नहीं हो सकता और रजताकार 
संकार के उदवोध के समय शुक्ति के इृदमाक्तार संक्ार का उद्योध न होने से रजत के 
स्मरण के साथ शुक्ति के इृदमाऊ़ार स्मरण का उद्‌य नहीं हो सकता । 

पुनः प्रश्न हो सकता है. कि जब प्रभाकरमत में भी रजतलनिष्ठप्रद्नारतानिरूपित- 
शुक्तिनिष्ठविशेष्याशाली ज्ञान मानना आवश्यक हो गया तो ग्रभाकर भी अस्यथा- 
ख्यातिवादी हो गये, तो फ़ि( उन्हें अष्प्रातिवारी या सर्वतञान-याथाथ्यत्रादी कहना कैफ़े 
संगत होगा ! इसका उत्तर यह है कि यतः प्रभाकर को, जिस घर्मी में जो धर्म जिस 
सम्बन्ध से नहीं रहता उस घर्मों में उस घर्म के उत सम्बन्ध का शान अमान्य है, अतः 
उन्हें अन्यथाख्पातिवादी न कह कर अखयातियादी कहने और इस प्रक्नार का अपतास्मक 
शान मास्य न होने से सर्वज्ञानयायार्थ्यवादी कहने में कोई असंगति नहीं है। 


प्रश्न होता है कि जब प्रभाकर के मतानुवार अमस्थल में शुक्ति में रबतल के सम्बन्ध . 
का शान अमास्य है तब उध मत के अनुसार रजत चाहने वलि पुरुष की अ्रवस्थल मं 
शुक्ति को हस्तगत करने में प्रवृत्ति केसे होगी ? इसके उत्तर में दो बातें कही जा सकती 
हैं, एक तो यह कि रजतार्थी पुरुष किसी वस्तु को हस्तगत करने के ल्‍्ये जो प्रवृत्त होता 
है वह इसलिये नहीं कि वह उस वस्तु को रणत समझता है, किन्तु इसलिये प्रदत्त होता 
है कि वह शक्तिको रज्ञत से मिन्‍न नहीं सम्रकता | इसका अर्थ यह हुआ कि रजत की 
कामना से कसी वध्तु को अहण करने की प्रवृत्ति के प्रति उस वस्तु में रजतत्व का संसगत्ञान 
कारण नहीं है अपितु रजतत्व के असंसर्ग का अश्ञान कारण दे। यह अज्ञात ही उस वस्तु का 

श्रे 
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अनुभव और रज्न का स्मरण होने पर उस वस्तु के अहणार्थ पुरुष को प्रदत्त करता 
है। दूसरी बात यह है कि किसी वस्तु को अहण करने के लिये रजतार्थी पुरुष की प्रवृत्ति 
के प्रति उस वस्तु में रज स्तर का संसर्यज्ञान कारण नहीं है किन्तु उस वस्तु में रजतत्व का 
ज्ञान कारण है, और उस वस्तु.म॑ रजतत्वज्ञान का अर्थ है--रजतत्वनिष्ठप्रका रतानिरूपित- 
तद्ब॒स्तुनिष्टविशेष्यताकशञान | यह शान शुक्ति में रजतत्वसंसर्ग के भान के विना भी 
उपयुक्त रीत से सम्मव है। अतः अ्रमस्यल में रजतस्मरण के साथ होने वाले शुक्ति के 
इद्माकार प्रत्यक्ष अनुभव में भी 'स्मरणीयरजतत्वनिष्ठप्रकारतानिरूपित शुक्तिनिष्टविशेष्यता- 
कत्व” होने से उससे शुक्ति में रजतार्थी की प्रवृत्ति के होने में कोई बाधा नहीं हो सकती | 
अन्यधाणयाति-- 

यह न्यायवेशेषिक दर्शन.की अभिम्तत ख्याति है। इसका अर्थ है एक वस्घु का 
अन्यवस्तु के रूप में शान । जैसे शुक्ति का रजतत्वेन, रज्जु का सर्पत्वेन, 'इदं॑ रजतम? 
'अय॑ सर्प इत्यादि ज्ञान | इस प्रकार के ज्ञान को अस्वीकृत नहीं किया जा सकता, क्यों 
कि इनके उदय के बाद 'इदं रजतत्वेन जानामि! इम॑ सर्पत्वेन जानामि! इस रूप में इन 
ज्ञानों का अनुभव ह्वोता है । 


प्रश्न होता है, कि शुक्तिस्थल में रजत और रख्जुस्थल में सर्प का सन्नि- 
धान न होने से >जतत्व और सर्पत्व के साथ चक्तु का ियुक्तसमबाय' सन्निकर्ष 
सम्भव नहीं है। फिर सन्निकर्प के विना शुक्ति में रजतत्व का और रख्जु में सर्पत्व का 
प्रत्यक्ष केसे होगा ! उत्तर यह है कि शुक्ति में स्जतत्व का और रखज्जु में सर्पत्व का जो 
प्रत्यक्ष होता है वह लौकिक प्रत्यक्ष नहीं है- किन्तु अलौकिक प्रत्यक्ष है । रजतत्व आदि 
के साथ चक्तु के 'संयुक्तसमवाय” सन्निकर्ष की अपेक्षा उसके लौकिक प्रत्यक्ष में होती है 
न कि अलौकिक | प्रत्यक्ष में अलौकिक प्रत्यक्ष तो धर्मी में उन घर्मों का प्रत्यक्ष होने में कोई 
प्रतिबन्धक न होने पर उन धर्मों की उपस्थितिमात्र से ही सम्पन्न हो जाता है | अतः 
शुक्ति आदि में रजतत्व आदि का प्रत्यक्ष होने में कोई बाधा नहीं है। यह अन्यथाययाति 
ही न्यायवेशेपिक मत में 'अ्रम' या “विपर्यय' है। 


अनिवेचनीयख्याति-- 


यह वेदान्तदर्शन में शांकर सम्प्रदाय की अमिमत ख्याति है। इसका आशय यह 

.. है कि अ्रमस्थल में जिस वस्तु की ख्याति होती है वह “अनिर्वंचनीय' है। “अनिर्वचनीय 
' का अर्थ है-सदू और असद्‌ से विलक्षण | जिसे न सत्‌ कहा जा सके और न अस्त्‌ 
कहा जा सके वह “अनिर्वचनीय' होता है। जैसे सीपी में दीख पढ़ने वाली चाँदी. को . 
“सत्‌' नहीं कह्दा जा सकता क्‍योंकि सीपी की पहचान होते ही उसमें दीख पढ़ने वाली 
चांदी सदा के लिये समाप्त हो जाती है | उसे 'असत्‌” भी नहीं कहा जा सकता क्योंकि 


तकंप्रा५ रेपप्‌ 


स्मरणमपि यथार्थमयथार्थ चेति द्विविधमू। तदुभयं जागरे। खप्ने तु 
सर्वेमेव ज्ञानं स्मरणमयथार्थ च | दोषवशेत तद्ति स्थान इद्मित्युद्यात्‌ | 


यह शशश्य्ग के समान तुच्छ नहीं है | क्योंकि वह जन्र तक प्रतीत होती है तत्र तक 
उसके लिये लोगों में दौड़, घूप, मारपीट तक हो जाती है | 

सीपी में दीख पढ़ने वाली चांदी बाजार की चांदी से मिन्‍न होती है । दोनों के पेदा 
होने और प्रत्यक्ष होने की प्रणाली में पर्यात्त अन्तर है। बाजार की चांदी जड़े भ्रम से 
खान से निकाली जाती है, शुद्ध और स्वच्छु की जाती है। इन्द्रियलन्निकर्ष आदि . 
से उसझ प्रत्यक्ष होता है। अच्छे मूल्यों में उसका क्रब-विक्रय होंता है । मनुष्य संसार 
से जत्र तक विरक्त नहीं हो जाता तत्र तक उसके लिये उसक्नो उपादेयता बनी रहती है | 
अद्दत वेदान्त के शब्द में उसे व्यावहारिक! चांदी कहा जाता दे | क्योंकि चांदी के 
विशेषज्ञ चांदी के रूप में उसका व्यवहार करते हैं, उसका आदान प्रदान करते हैं, अतः 
विशेषज्ञों द्वारा व्यवहार में लिये जाने के कारण उसे “व्यावहारिक” कहा जाता है । 

सीपी में दीख पढ़ने वाली चांदी का जन्म और प्रत्यज्ञ अनायास ही हुआ करता : 
है | सूर्य के प्रर प्रकाश में चमकती सीपी पर जब आँख पढ़ती है और सहसा उसके 
वास्तव स्वरूप की पहचान नहीं हो पाती किन्तु, चांरी जैसी चकमक देखकर चांदी वा 
स्मरण हो जाता है, तब हद! रूप में दीख पढ़ने वाली सीपी में उसकी वास्तविकता के 


अज्ञाम से थोड़े समय के लिये चांदी और चांदी के प्रत्यक्ष अनुभव की साथ ही- उसत्ति 
होती है, और ज्यों ही सीपी की वास्तविकता का शान होता है त्मों ही उस चांदी का 


कारणभूत अज्ञान, बढ चांदी और उसका प्रत्यक्ष, तीनों का सव॑दा के लिये अवसान 
हो जाता है। सीपी में दीख पढ़ने वाली यह चांदी अद्वैत वेदान्त के शब्द में 'प्रातिभासिव/" 
कहीं जाती है क्योंकि जितने समय तक सीपी में चांदी का प्रतिमास होता दे उतने ही 
समय तक उस चांदी का अध्तित्व होता है । 
इन प्रशिद्ध स्यातियों से कुछ भिन्‍न सपातियाँ भी हैं । जेप्े सत्खपाति, सदसत्खपाति, 

प्रसिद्वार्थथपाति, अलौकिक ख्पाति, विपरीतवस्तुख्पाति हक | इनमें पहली खपाति 
रामातुन दर्शन में वर्णित है। दूसरी खपाति अनेकान्तवादी जैन की मानी जाती है । 
अन्तिम तीन खपातियां जैनद््शन के प्रसिद्ध मस्य व्याद्वादरस्नाकर! में बढ़े अच्छे ढंग से 
वर्णित हैं | निनमें पहली दो का अन्यमत के रूप में तथा तीसरी का अगने मत के: रूप 
में उल्लेख किया गया है। हे 

_ तक॑भाषाकार को इन ख्यातियों में 'अन्यथाखाति' ही मान्य हे क्योंकि वह अन्य 
सभी ख्यातियों की अपेक्षा अधिक तर्कसंगत और बुद्चिग्नाह्य है | 

« स्मरएण-- 


संस्कारमात्र से उत्पन्न द्ोने वाले ज्ञान का नाम है 'स्मरण। 'सपरण' के दो भेद हर 
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यथार्थ और अयथाथ | स्मरण अनुभवानुसारी होता है, अतः जन्र अनुभव यथार्थ! और 
भअयथार्थ' दो प्रकारका होता है तब्र उसी के अनुसार उत्पन्न होने वाले स्मरण का यथार्थ 
और “अयथार्थ' रूप में दो भेद होना डचित ही है। जाग्रत्काल में दोनों प्रकार के स्मरण 
का उदय होता है| पर स्वप्नावस्था का सारा ज्ञान स्मरणाव्मक और अयथार्थ होता है । 
प्रश्न होता है कि स्वप्नावस्था का शान यदि स्मरणरूप होता है तब उसमें 'तत्ता? का 
उल्लेख क्‍यों नहीं होता ! और अनुभव के समान 'इदन्ता? का उल्लेख केसे होता है ! 
उत्तर यह है कि जिस दोष से स्वप्नकालिक ज्ञान की उत्पत्ति होती है उसी से “तत्ता' के 
उल्लेख का प्रतिबन्ध और 'इदन्ता' के उल्लेख का उदय होता है| 


स्मरण अपने विषय के पूर्वानुभव के अनुसार उत्पन्न होता है। यह अभी कहा 
गया है। उसकी इस प्रकार की उत्पत्ति के लिये ही पूर्वाचुभव और उत्तरकालीन स्मरण 
के बीच एक व्यापार की कल्पता की जाती है जिसे भावना” नामक संस्कार कहा जाता 
है | यह संस्कार उस निश्चयात्मक अनुभव से उत्पन्न होता है जो अपने विषय में उपेक्षा- 
त्मभ् नहीं होता । यदि रास्ते चलछते कभी किसी विषय का उपेक्तात्मक अनुभव हो 
जाता दे तत्र उससे संस्क्रार का उदय नहीं होता, अतः उस अनुभव के विषय का कभी 
स्मरण नहीं होता है । 
अनुभवजन्य संस्कार भी सदेव स्मरण का उत्पादक नहीं होता, किन्तु जत्र कभी उद्बुद्ध 
होता है, जब उसे नये सहकारी का सन्निधान होता है तभी स्मरण का उत्पादक होता है | 
डसके उद्बोधक की कोई नियत संख्या और कोई नियत स्वरूप नहीं है | स्मरणरूप फछ 
के उदय से उसकी कल्पना कर ली जाती है | जन्न जिस नये आगन्तुक कारण के सन्निधान 
में किसी पूर्वानुभूत विषय का स्मरण होता है तब उसे उस विषय के संस्कार का उदबो- 
घक मान लिया जाता दे। फिर भी महषि गौतम ने उक्त संश्कार के उद्वोधकों की एक 
नामावली अपने निम्न सूच्र में अछ्धित की है। | 
प्रणिघाननिबन्धाभ्यासलिज्गलक्षुणसाहश्यपरिग्रहाश्रया शितसम्बन्धानन्तर्य वियो गैक का य॑- 
विरोधातिशयप्राप्ति्यवधानसुखदुःखेच्छाद्वेषमया थित्वक्रियारागधर्माधर्मनिमित्तेभ्यः | 
ह न्या० सू, २।२।४२ 
प्रणिधान--विषयोस्तर से मन का निवारण, निबन्ध-एकग्रन्थता, अभ्यास-एएकविषय 
का पुनः पुनः चिन्तन, लिज्ड--व्याप्य, छक्षुण-चिन्ह, साहश्य-साम्य, परिग्रह-स्वीकार, 
आनम्रय, आश्षित, सम्बन्ध-गुरुशिष्यमाव आदि, आनन्तर्य-अव्यवघान, वियोग-विरह, 
एककार्य-कार्य का ऐक्य, विरोध-वैर, अतिशय-उत्कर्षाघान, प्राप्ति-लाम, व्यवधान-आव- 
रण, सुख, दुःख, इच्छा, छेंप, भय, अयिव्व-प्रार्थिता, क्रिया-कम्पन, राग-स्नेह, धर्म और 
अधघम, ये संस्कार के उद्मोघन में निमित्त हैं। इनसे संस्कार का उद्नोघन होने पर स्मरण 
का उदय होता है । 
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सर्वे च ज्ञान निराकारमेव। न तु ज्ञानेव्थेंन स्वस्याकारों जन्यते, साकार - 
ज्ञानवादनिराकरणात्‌ । अत एवाकारेणार्थातुमानमपि निरस्तम्‌ । प्रत्यक्षसिद्धत्वाद 
घटादेः। स्व ज्ञानमथनिरूप्यम, अर्थप्रतिबद्धस्येब तस्य मनसा निरूपणात्‌ । 
'घटज्ञानवानहम इत्येतन्मात्रं गम्यते, न तु ज्ञानवानहम! इत्येताबन्मान्र ज्ञायते । 


संस्कार के विषय में एक मत यह हे कि उसका जन्म पहले तो अनुभव से ही होता 
है पर बाद में अनुभूत विषय के स्मरण से भी उपक्ला उदय होता दे तथा पूर्व संछार - 
से उत्तरोत्तर होने वाला संधकार दृढ़ और तीत्र होता है। यही कारण है, जिससे जि 
विषय का बार बार स्मरण होता रहता है, उसका स्मरण शीम उत्पन्न होता है और जि 
विषय का स्मरण बार बार न हो कर यदा कदा ही होता है उसका स्मरण विलम्ब से होता 
है | दूसरा मत यह है कि संस्कार का जन्म अनुभव से ही होता है, स्मरण से नहीं होता। 
स्मरण से संस्कार को उदवोधक का सन्निधान प्राप्त होने में सहायता अवश्य मिलती है। 
जिस विषय का अधिक स्मरण होता है उस विषय के संस्कार को उद्वोघक का सन्नि- 
घान शीघ्र प्राप्त होता है | न 


स्मृतिप्रमोष-- ॥ 
सपम्नतिप्रमोष” का अर्थ है स्म्रति होने के सम्रय उसके कारणमभूत संस्कार के किसी 
विषय का 'प्रमोष” हो जाना | 'प्रमोष! का अर्थ दै-उद्जोघक का सन्निधान न होना | इस 
प्रमोष के कारण ही अनेक बार पूर्वानुभव के समश्त विषयों का स्मरण न होकर कुच ह्ठी 
विषयों का स्मरण होता है, और कभी '8 मनुष्य, स घट, तंदू रजतम्‌' इस रूप मे न हा 
कर केवल मनुष्य), घट, रजतम! इस रूप में 'तत्ता” से शुन्‍्प स्मरण का उदय द्वोता है | 


संस्कार का नाश उसके विषय के अन्तिम स्मरण, सुदीर्घकाल तक उद्योघक के 
असन्निघान और गम्भीर व्याधि से होता है। जिस विषय का संस्कार नष्ट हो जाता है, 
उसका स्मरण तब तक नहीं होता, जत्र तक उसका पुनः अनुभव हो कर नये संध्कार का 
जन्म नहीं हो जाता | ; 

बौद्धदर्शन के दो सम्प्रदायों में स्पष्ट रूप से ज्ञान की साक्ारता छीइत की गई है । 
उनमें एक है 'वोगाचार' का सम्प्रदाय, जिसमें शान की सहज साकारता मान कर बाह्याथ- 
शानाकार से भिन्‍न अर्थ की सत्ता अस्वीकृत कर दी गई है। दूसरा सम्प्रदाय ड्ट 
वैभाषिकः का। उसकी यह मान्यता है कि शान में स्वतः कोई आकार नहीं होता किए 
भी उसमें आकार का अनुभव होता है। यह अनुभूयमान आकार उसे उसके कक 
अर्थ से प्राप्त होता है । इस सम्प्रदाय में यह मत स्थिर किया गया है कि कुणिक ह॑ 


सप८ तर्क धापा 


६. अन्तरिन्द्रियं मनः | तच्चोक्तमेद । 

७. प्रवृत्ति; धर्माउधमंमयी यागादिक्रिया, तस्या जगह्नचवहारसाधक्षत्वात्‌ ! 

८. दोपा राग-हेप-मोहाः । राग इच्छा | छेषो मन्युः क्रोध इति यावत्‌ | 
मोदहो मध्याज्ञानं विपर्यय इति यावत्‌। 


से अर्थ इन्द्रिय का विषय नहीं हो सकता, अतः वह स्वयम्‌ अप्रत्यक्ष है, किन्तु उसका 
ज्ञान क्षणिक होते हुये भी स्वप्रकाश होने से साकार रूप में प्रत्यक्ष विद्ित होता है | 
उसके आकार से उसे अपना आकार अपिंत करने वाले अर्थ का अनुमान होता है | 
इसी लिये इस सम्प्रदाय को चाह्मार्थानुमेयवादी” कहा जाता है । 

तकभाषावार को शान की साकारता' के यह दोनों पक्ष मान्य नहीं हैं, अतः उन्होंने 
अत्यन्त स्पष्ट शब्दों में कह दिया है कि (सर्व च ज्ञानं निराकारमेवः सम्पूर्ण ज्ञान निराकार 
ही होता है | न वह स्वभावतः साकार है और न अपने अर्थ के अनुदान से ही साकार 
है | ज्ञान की साकारता किसी भी रूप में युक्तिसह नहीं है | ज्ञान स्वतः साकार है अतः 
डसी से जगत्‌ के सारे व्यवहार की सिद्धि हो जाने से ज्ञान से भिन्‍न अर्थ का अस्तित्व 
अनावश्यक है, एवं अर्थ अतीन्द्रिय दे, ज्ञान के अनुभवसिद्ध आकार से उसका अनुमान 
होता है, यह दोनों बातें इस एक ही ठर्क से कट जाती हैं कि जैसे ज्ञान और उसमें 
गहीत होने वाले आकार के प्रत्यक्षसिद्ध होने से उनकी सत्ता अस्वीकार्य नहीं होती, 
उसी प्रकार घट, पट आदि बाह्य विषय भी प्रत्यक्षुसिद्ध हैं अतः उनकी सत्ता की भी 
अस्वीकार नहीं किया जा सकता | 


प्रश्न यह होता है कि ज्ञान यदि निराकार है तो निराकार रूप में उसका अनुभव 
क्‍यों नहीं होता १ क्‍यों वह घट, पट आदि के आकार में ही नियमेन शहीत होता है ! 
इसका उत्तर यह है कि सभी ज्ञान अर्थ से निरूपणीय होता है। मन उसे उसके 
विपमूत अर्थ के साथ ही अहण करता है, क्‍यों कि जब्र भी ज्ञान का अहण होता है तब 
सदेव मुझे घट का ज्ञान है, मुझे पट का ज्ञान है? इन रूपों में ही अदण होता. है। केवल 
इस रूप में कि "मुझे ज्ञान है? ज्ञान का,ग्रहण नहीं होता । तो इस प्रकार शानज्ञान के 
नियमेन विधय-विपयक होने से ज्ञान के साकार होने की कल्पना उठती है, पर यथार्थ में 
ज्ञान निराकार ही है। उसमें अनुभूयमान तत्तदर्थाकारता' 'तत्तदर्थविषयकत्व' से मिन्‍न 
“कुछ नहीं हैं क्‍यों कि ज्ञान में शहीत होने वाली “तत्तदर्थविपयता” तत्तदर्थ का 
स्व॒रूपसम्बन्धविशेष है । 
सन-- 

मन एक आन्तर इन्द्रिय हे, इसी से उसे अन्तःकरण भी कहा जाता है। यह प्रति 
आणी को अलग अलग प्रास होता है, शरीर के भीतर रहता है, नित्य और अखु होता 
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है | आत्या के साथ इसका सम्बन्ब तब तह नहीं द्ुटता जब्र तक आत्मा की मुक्ति नहीं 
हो जाती | आप्मा के मुक्त होने पर मंत्र निरर्थक्र हो जाता है। इ8 निरथंक मन को 
पण्डप्न-न पुंतक मन कहा गया है । कभी कभी योगी जन ऐसे मन को भी काम में छगा 
लेते हैं | जब किसी योगी को अतिशीघ्र मुक्त होने की कामना प्रवकत हो उठती है तो वह 
भोग द्वाय प्रारब्व कर्मों की शीघ्र सम्राप्ति के लिये एक ही साथ अनेक शरीरों की रचना 
कर लेदा है, जिसे 'कायब्यूह' कहा जाता है. और उन शरीरों के डिये पूर्वमुक्त पुरुषों 
के इन पण्ड मनों को पकड़ कर उनके सहयोग से उन सभी शरीरों में एक साथ ही 
विभिन्न करो का फलमोग करता है। मन सभी बाह्य इन्द्रियों का सझायक होता है और 
सब्र प्रकार के ज्ञान के उदय का सम्पादक होता है। इसके बारे में पहले भी चहुव कुछ 
कहा जा चुका है | 
प्रवृत्ति -- 
धर्म, अवर्म को उत्प्त करने वाली याग, दिख आदि शात््रों में विहेत और 
निपिद्ध क्रियायों अथवा उन क्रियावों से हो ने वाले घर्म और अधर्म का नाम दे प्रवृत्ति! । 
यह संध्षार के सम्पूर्ण व्यवहार की साधिका है। म्रवत्ति से ही संसार का सारा वतहार 
सम्पादित होता है । पूर्व प्रशनत्तियों से नये कर्म और नये ऊमों से नयी प्रतत्तियों का जन्म 
होता दै। कर्म और प्रवृत्ति की इस अविच्छिन व्यडूखला में बंधा संवार विविध पक: 
के उच्यान और पतन के बीच श्रगती यात्रा चालू रखता है । प्रद्कत्ति ही प्राणी के जन्म 
का मूल कारण है। जन्‍म के अख्न से मुक्त होने के लिये इकका उच्छेंद आवश्यक 
सममभा जाता है | 
दोष-- ' शर 
राग, द्वेव और मोह का नाम है दोप। राग का अर्थ है की 5 
अर्थ है क्रोष और 'धोहः का अर्थ है मिथ्याशान । इन्हीं तीनों से वंछार के कारणभूत 
प्रतृत्तिका उदय होता दै। इन्हीं को मगवदूग ता में -- 
निविध॑ नरकस्येद॑ दवारं॑ नाशनमात्मनः | 
काम: फ्रोघस्तथा लोभस्तस्मादेतत्वयं स्यजेत्‌ ॥ है 
इन शब्दों में नरक का द्वार और आत्मनाश का कारण ता हा सफ पे हे 
है | इन तीनों में भी मोह? सब से बुरा दै, क्यों कि वही राग और 'देष की जड़ 
जैसा कि महर्ति गौतम ने कहा दै-- हि 
तेषां मोहः पापीयान्‌ नामूठ 7 जी अप होता है। भ्तेः 
मोहहीन को राग और द्वेंप नहों होता । मोह का हज हक सोलह 
तीनों में वह सत्से बुरा है। इनही निद्वेत्ति के उद्देश्य से ही # !॒ 
पदार्थों के तत््वज्ञान के देदु न्यायशा्त्र' की रचना की गई हे । 
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: €, पुनरुपत्तिः प्रेत्यभावः। स चात्मनः पूर्वदेहनिवृत्तिः, अपू्बदेदसछ 
घातलाभः । 


१०. फ्लू पुनर्भोगः सुखदुःखन्यतरसाक्षात्कारः । 
११. पीडा दुःखप्‌ | तच्चोक्तमेव । 
प्रेत्यभाव -- 


प्रेत्र! का अर्थ है 'मृत्वा--परकरः | भाव! का अर्थ हैं होना-पैदा होना | ६6 
प्रकार प्रेत्यममाव! का अर्थ है 'मरणोत्तर भवन! अर्थात्‌ (पुनर्जन्म' | इसका सम्बन्ध 
जीवात्मा से हे | जीवात्मा जब तक मुक्त नहीं होता तब्र तक उसका (पुनर्जन्म होता है। 
मुक्त न होने तत जीव मरता है और पेदा होता है। इसी को 'पुनरपि जननम, 
पुनरपि मरणम्‌, पुनरवि जननीजठरे शयनम? के रूप में जन्म और मरण का चक्र 
कहा जाता है | जीव इस चक्र में अनादिकाल से चंक्रमण कर रहा है । 


प्रश्न होता है कि जीवात्मा तो नित्य है, न उतका जन्म ही होता और न नाश ही 
होता, तो फिर “धुनजन्म!' के साथ 'जीवात्मा' का सम्बन्ध केसे हो सकता है ! उत्तर यह 
है कि 'पुनर्जन्म! का अर्थ यदि 'ध्वरूपेण नाश और स्वरूपेण उत्पत्ति! होतो 
अवश्य ही “जीवाध्मा? का 'पुनर्जन्म' के साथ सम्बन्ध अधम्मव होगा पर 'पुनर्जन्म! का 
अर्थ यह नहीं है, किन्तु उसका अर्थ है “जीवात्मा के पूर्वशरीर की समास्ति--निष्माण 
शरीर के साथ उसके भोगप्रयोजक अवच्छेद्यावच्छेदकभाव या -विलक्षुणसंयोग रूप 
सम्बन्ध का नाश तथा नये सेन्द्रिय,, समनस्क सप्राण शरीर के साथ भोगप्रयोजक उक्त 
सम्बन्ध का छाम! | अतः इस 'पुनर्जन्म' के साथ जीवात्मा का सम्बन्ध होने में कोई 
बाधा नहीं है | तात्पर्य यह है कि जीवात्मा अनादि है | शरीर के साथ अनादि काल से 
उसके सम्बन्ध के टुड्ने और जुड़ने का क्रम चछा आ रहा है। यह क्रम उसके 
पूर्वजन्माजिंत कर्मों द्वारा सम्पादित होता हैं। उसके पास ऐसे कर्मों की अनन्त राशियों 
हैं, जिनके फड़भोग के लिये उसे एक शरीर का छाम होता हैं। ऐसे कर्मपशि 
को 'प्रारूघ कर्म' का जाता हैं। 'प्रारूघ? कहने से यह सूचित होता है कि जो 
शशि के कप्मों के फलभोग का प्रारम्भ हो गया हैं। यह प्रारूघ कर्म जब एक जम में 
भुक्त होता है तब उसके साथ नई कर्मराशि का संचय भी होता रहता है | इस प्रकार 
भोक्तव्य कप्तों का आयव्यय यथोचित रूप में सम्उन्न होता रहता है । हाँ, तो वर्तमान 
शरीर से भोग्य कर्मों का फड़भोग पूरा हो जाने पर वर्तमान शरीर निष्प्राण हो जाता हैं | 
उसके साथ उसका सम्-न्ध टूट जाता है और उसके बाद दूसरी कर्मराशि के फलमोग के 
लिये उसे नये शरीर की प्राप्ति होती है । नये शरीर के साथ उसका सम्बन्ध द्वोता हैँ । 
यही जीत का पुनर्जन्म हैं। 
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१२. मोक्षोउपव्र्ग: । स चेकविंशतिप्रभेदमिन्नस दुःखस्यात्यन्तिकी निवृत्तिः । 
एकविंशतिप्रभे दारतु शरीर, पडिन्द्रियाणि, पड विपयाः, पड बुद्धक, सुखं, दुःख 
चेति गीणमुख्यभेदात्‌ । सुखं दु खमेव दु.खानुपन्नित्वात्‌ । अनुपड्डीडविनाभावः | 

“स चायमुपचारो मधुनि विपसंयुक्ते मधुनो5पि विपपश्षनिक्षेत्वत्त्‌ । 

फ९-- 

फुल का अर्थ है 'भोग | 'भोग! का अर्थ है सुख अथवा दुःख का साज्ञाकार-प्रत्यक्ष 
अनुभव | जीवास्मा में सुख-दुःख का उदय होने पर मन से उसका साक्षात्कार होता है। 
सुख-दुःख का उदय विपयों के साथ इन्द्रिय का सम्पर्क होने पर होता है | जेसा कि 
भगवद्गीता में कहा गया है-- 

मात्रास्पशास्तु कौन्तेय ! शीतोष्णतुखदुःखदाः | 

यह विपयेन्द्रियसम्पर्क प्राणी के णीवनकाल में ही होता है। प्राणी के जीवन का 
अर्थ है सेन्द्रिय, समनस्क, सप्राण शरीर के साथ आत्मा का विलक्षण संयोग । यह 
उसके पूर्व कर्मो से सम्पन्न होता दै। इस प्रकार 'फछ? प्राणी के पूर्व कर्मों का ही 
परिणाम है। 

दु/ःख-- रे 

डुख का अथ है 'वीड़ा!। यह जीवात्मा का एक विशेषगुण है। इसका जन्म 
अधर्म-पाप से होता है | द्वादश प्रमेयों में इसे स्वतन्त्र रूप से परिगणित कर यह सूचना 
दी गई है कि यह विशेष रूप से श्ञातव्य है क्‍यों कि यही जीव को उप्पीड़ित करता हे, 
विकल बनाता है, इसी के कारण संशार अप्रिय और देय समझा जाता है । इसके विषय 
में पहले भी कहा जा चुका है। न्यायदर्शन के भाष्य, वार्तिक आदि अन्‍्यों को देखने से 
इसके बारे में जो जानकारी प्राप्त होती दे वह संक्षेप में इस प्रकार दे । 

दुःख के दो भेद हैं-मुख्य और गौण | मुख्य दुःख जीवात्मा का विशेषगुण दे 
जो स्वभावतः द्वेष्प है और अधर्म से उत्पन्न होता है | गौण हुःख बीस हैं | धाण, रकन, 
चेक्तु, प्वक्‌, श्रोत्र और मन--ये छु। ज्ञानेन्द्रिय, गन्ध, रत, रूप, स्पर्श, शब्द और योग्य 
आश्मगुण--ये छः उनके विषय, इन विषयों के इख््रिय जन्य छः अनुभव, शरीर और 
सु्द ( दुःखानुविद्ध होने से ) | इस प्रकार कुछ इक्क्ीस प्रकार के दुःख हैं। यह सब के 
सब्र स्थाज्य हैं | इनकी आत्यन्तिक निवृत्ति का उपाय सुलम करने के लिये ही न्याय- 
पैशेषिक शास्त्र की रचना हुई है | 

अपवर्ग -- 

अपवर्ग! का अर्थ है 'मोक्ष!। मोद्ध का अर्थ दै-इकीस प्रकार के दुःखों की आत्य- 
न्तिफ्न निवृत्ति | निशृत्ति की आत्यन्तिकता का अर्थ है-हुःखपूर्वव्वाभाव । ढुःखपुतलाभात 
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स पुनरपवर्गों: कथं भवति ! 
उच्यते | शास्त्राहिदितसम्रस्तपदार्थतक्त्वस्थ, विपयदोपदर्शनेन विर्त्तस्य 
सुमुक्षो), ध्यायिनों ध्यानपरिपाकबशात्‌ साक्षात्कृतात्मनः क्लेशद्वीनत्य निःक मः- 


का अर्थ है-जिस निद्ृत्ति में दुःख की पूर्वत्रतिता न हो । ऐढी निश्वत्ति वह्दी हो सकती दै 
जिसके हो जाने के बाद फिर कभी दुःख का उदय न हो । अतः दुःखों की आत्यन्तिक 
निवृत्ति अन्तिम जन्म के चाद ही होती है । 


इक्कीस प्रकार के ढुःखों की गणना दुःख का परिचय देते हुये अभी की गई है | 
उनमें मुख्य दुःख तो स्वभावतः दुःख है। किन्तु इन्द्रियां, विषय, विपयानुभव और 
शरीर उसका साधन होने से दुःख माने जाते हैं और सुख जो जीवमाच को अत्यन्त 
काम्य है, जिसकी प्राप्ति के लिये ही मनुष्य सब कुछ करता है, वह सुख भी ढुःख से 
अनुषक्त होने के कारण दुःझरूत ही है | सुख में दुःख की अनुषक्तता का अर्थ है-दुःख 
का अविनाभाव | अविनाभाव का अर्थ हे-एक के विना दूसरे का न होना। उद् दुःख 
विना नहीं होता | इसलिए सुख में दुःख का अविनाभात्र है | यह अविनाभाव निम्त 
प्रकार से है । 


सुख सभी जन्य ही होता है । नित्य सुद्ध की सत्ता में कोई प्रमाण नहीं है । उसका 
उदय सुख।नुकूल विषयों पर मनुष्य का आधिपत्य होने से होता है | विषयों पर आधिपत्य 
बौद्धिक अथवा शारीरिक श्रम से साध्य है| श्रम थडाने वाली, दुःख देने वाली वस्तु 
है। इस प्रकार 'विषयों का अजैन दुःखसाध्य है। अर्जन हो जाने पर उसके 
रक्षण की चिन्ता होती हैे। यह भय लगा रहता है कि आया हुआ विषय हाथ से निकल 
न जाय, इसलिये विषय के रक्षुण के लिए. भी श्रम की अपेत्ञा है| सब्र कुछ सावधानी 
वर्तते हुये भी चञ्चल और अनित्य होने से विषयों का वियोग हो ही जाता है और फिर 
डस वियोग से महान्‌ दुःख होता है। इत प्रकार सुख के साधनभूत विपयों के अर्जन, 
रक्षण और विनाश तीनों अवस्थावों में दुःख ही दुःख होने से सुख में दुःख का अवि- 
नाभाव है। इसलिये जेसे विषमिश्रित मधु भी विष में ही गिना जाता दे और विषवत्‌ 
उसका त्याग ही किया जाता है, उठी प्रचार जब दुःखहीन सुख का लछाम सम्भव नहीं 
“है । सारा सुख्ध दुःख से घिरा है । तन्र उपचार-गौणजृत्ति से सुख को भी दुःख कहना ही 
ठीक है और दुःख के समान उसका त्याय करना ही उचित है | 

प्रश्न है कि अपबर्ग की प्राप्ति हो कैसे ? 


उत्तर है कि अपवर्ग की प्राप्ति के लिये पहलछा कर्तव्य है शास्त्र का यथोचित 
अध्ययन । शास्त्र के अध्ययन से सम्पूर्ण पदार्थों का दत््वज्ञान प्राप्त होगा | पदार्थों का 
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कर्मोनुष्ठानादनागतघर्माधर्मा वनजेयतः पूर्वोपा्त च धर्माधर्मप्रचयं येगर्ि- 
प्रभावादू विदित्वा, सम्ताहत्य भुख्जानस्प पूवेहर्मनिवृत्ती व्तमानशरीरापगमे- 
ध्पूवंशरीणभावाच्छ रीराच्रेकविंशतिदु।खसम्बन्धे न भवति कारणाभावात्‌ | 
सोथ्यमेकविशतिप्रभेदमि त्र दुःखट्दानिर्मे क्षः । सोउपवर्ग इस्युच्यते । 


गण लेने पर खांघारिक विषयों में दोष--ढुःखानुविद्धता का दर्शन होगा । विषयों 
में दोष दर्शन हो जाने पर उनसे विरक्ति होगी । विषयों से विरक्ति होने पर उनसे मुक्त 
होने की इच्छा होगी | उछ्के फलस्वरूप विषयों का चिन्तन न कर अपने आत्मा के उस 
बास्तव स्वरूप के चिन्तन में प्रवृत्ति होगी, जो शास्त्र के अध्ययन से उसे विदित्त हुआ 
है । योगशास्त्र में वर्णित रीति से चिरकाल तक चिन्तन का अनुवर्तन करने पर उसकी परिष- 
क्वता होगी | चिन्तन का परिपाक-चिस्तन के पूर्णत्व का लाभ होने पर आत्मा के स्वरूप का 
साज्ञाक्तार होगा, आत्मा के साक्ास्‍्कार से अविद्या, अस्मिता, राग, द्वेप और अमिनिवेश- 
रूप पश्चविघ क्लेशों की, जिन्हें न्यायशास्त्र में राग, देष और मोह इन त्रिविध दोषों के 
रुप में वर्णित किया गया है, निव्त्ति होगी | इन दोषों के निववत्त हो जाने पर मनुष्य जो 
कुछ कर्म करेगा वह निष्काम भाव से हीकरेगा | निष्काम भाव से किये गये कर्मों से नये 
पर्म अधर्म का संचय नहीं होगा | अब उसे केवल पूर्व जमों में अर्जित धर्माधमों से ही 
छुटकारा पाने १ चिन्ता रह जायगी। इसके लिये वह योगाभ्यास से प्राप्त शक्ति से उन 
सभी घर्माधमों को जानकारी प्राप्त कर उस रब का एक साथ ही मोग करना चाहेगा। 
इसके लिये जिन-जिन योनियों के शरीर की अपेक्षा होगी उन सभी योनियों के शरीर 
की वह योगवछ से रचना कर लेगा और उन शरीरों द्वारा पूर्व जकों के संचित सभी 
कर्णों को फल-भोग द्वारा एक साथ ही समाप्त कर देगा | प्राउध कम जिसके फलमोग के 
लिये वर्तमान शरीर प्राप्त है, उसका भी भोग छाथ ही सम्पन्न हो जायगा। फलस्वरूप 
वर्तमान शरीर का सम्बन्धविच्छेद होने और-धर्म तथा अधमेरूप कारणों का अभाव 
हो जाने से नये शरीर की प्राप्ति न होने से शरीर आदि इक्क्रीस प्रकार के ढुःखों की 
आत्यन्तिक हानि हो लायगी | समूर्ण ढुःखों की इस प्रकार होने वाडी यह आव्यन्तिक 
निवृत्ति ही अपवर्ग है | संक्षेप में अपबर्ग प्राप्त करने की यही विधि है | 

चमत्कारों की अनिवायंता दै | यदि मम 


ग की पूर्ण सिद्धि प्रात्त न हो तो वह पूर्व के 
योनियों को ने 
रचना ही कर 
शास्त्रों 


-अपवर्गप्राप्ति की इस प्रक्रिया में योगिक 
की योगसाधना इतनी महती न हो, उसे यो 
असंझय जन्मों में अजित कर्मराशि को तथा उसके भोगालुकूछ विविध 
जान सकेगा और न उनके फ्रढूभोग के लिये एक साथ कांयध्यूह की 
सकेगा । फूलतः महान्‌ योगी बने विना मोक्ष की प्राप्ति न की जा सकेगी। मेंतेः 
में मोक्षप्राप्ति की एक दूसरी प्रक्रित भी पतायी गयी है जो इस प्रकार है। 
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मनुष्य के कर्म, जिनसे वह बंधा है, तीन प्रकार के द--संचित, प्रारूघ और क्रिय- 
माण--वर्तमान जीवन में संचित किये जाने वाले । मोक्ष प्रात करने के लिये मनुष्य वी 
पहछा काम यह करना चाहिये कि वह क्रियमाण कर्मों का द्वार बन्द कर दे । उनका द्वार 
बन्द करने का उपाय है-काम्य कर्मों का परित्याग और नित्य, नेमित्तिक तथा निष्काम 
कर्मों का अनुठान | जीवन की धारा को ऐसे कर्मों की ओर मोड़ देने से नये घर्म-अपर्म 
का संचय होना बन्द हो जाता है | अब उसे ध्वान देना रटता दे संचित कमों के पहाड़ 
को तोड़ने की ओर | उसके लिये उसे शास्त्र का अध्ययन कर पदार्थों का तलज्ञान प्राप्त 
'करना चाहिये | शास्त्रद्वारा आत्मा के वास्तविक स्वरूप को जान कर उसका मनन, 
ध्यान और साक्षात्कार करने के लिये यत्नशील होना चाहिये | इस प्रकार के अनवस्त 
प्रयास के बाद उसे एक दिन आत्मा के तात्विक स्वरूप का साक्षात्कार होगा।फिए 
आत्मा का तचसच्चात्कार होते ही पूर्वजन्माजित अनन्त कर्मों की वह महांन्‌ राशि 
-क्ुण भर में ही भस्म हो जायगी | जेसा कि मगवदगीता में कह् गया है-- 
शानारिनि; सर्वकर्माणि भस्मसात्‌ कुरतेडर्जुन ! 
इस प्रकार संचित कर्मों का नाश सम्पन्न हो जाने पर अन्न उसे कुछ करना शेप 
'नहीं रह जाता । वह जीवन्मुक्त की अवस्था में अपने वर्तमान जीवन की सपम्राप्ति को 
प्रतीक्षा करता है | प्रारव्व कर्मों का फलभोग पूरा होने पर यह शरीर स्वतः छूट जाता 
है | इस प्रकार किसी प्रकार के भोक्तव्य कर्म के शेष न रहने पर उसे विदेह मुक्ति-- 
'इक्कीस प्रकार के दुःखों की आत्यन्तिक निश्वत्ति-ःहूप अपवर्ग--मोक्ष की प्राप्ति हो जाती 
है | मोक्ष के लिये संसार छोड़ने, योगी या सन्‍्यासी होने की आवश्यक्रता नहीं होती | 
मोक्ष के लिये इस प्रक्रिया का अनुसरण करने वाला मनुष्य गहुस्थ का सामान्य जीवन 
ब्यतीत करते हुये भी मुक्त हो जाता है । जैसा कि कहा गया है-- 
न्यायागतघनस्तत्त्वज्ञाननिष्ठोडतिथिग्रियः | । 
धाद्धकृतू्‌ सत्यवादी च गहस्थो5पि विमुच्यते ॥) 
न्याय से धनोपाज॑न करने वाला, तत्वज्ञान में निष्ठा रखने वाढा, अतिथि की 
सत्कार करने वाला, पितृजनों का श्द्ध करने वाला, सदा सत्य बोलने वाल गृहस्थ मी 
मुक्त हो जाता है । 
किन्तु तर्कभाषाकार ने इस प्रक्रिया की चर्चा न कर पूर्व प्रक्रिया की ही चर्चा की 
है, वह इसलिये कि पूर्य प्रक्रिया मोक्ष का राजमार्ग है | उस मार्ग पर चडने से मोक् की 
प्राप्ति शीत्रता और सुगपता से होती है। दूसरी प्रक्रिया विध्तबहुला और ढम्बरी दै, 
उस प्रक्रिया का अनुवर्तन करने वाले को मोक्ष की प्राप्ति बहुत जिलम्ब से होती है | 
उस प्रक्रिया को ही दृष्टिगत कर गीता में भगवान्‌ कृष्ण ने कहा है--- 
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बहूनां जन्मनाभन्ते शञानवान मां प्रपग्मते । 
शानी ( योगी-सन्यासी नहीं ) ग्‌ रुथ पुरुष अनेक चस्‍मों के वाद मुझे प्राप्त 
कर पाता है | 


मोक्ष का शास्त्रान्तरसम्मत स्वरूप-- 

अद्वैत वेदान्त की दृष्टि में अनिरबंचनीया, निंगुणारिमका, जगत्‌ का परिणाम्ी 
उपादानकारण रूपा! “अविद्या? की निमृत्ति से उपलक्षित सब्चिदानन्द ब्रह्म” ही मोक्ष! है। 
इसमें उपछक्षणीय “ब्रह्म! तो सतत सिद्ध दे | उसके लिये कुछ करना नहीं है| करना है 
केवल अविद्यानिवृत्तिषप उपलक्षुण की सिद्धि के उपाय का सम्पादन | वह उपाय है 
अवण्डत्रह्न का साक्षात्कार, जो श्रवण, मनन, निदिध्यासन के द्वारा तत्तमसि! 
'अहू बद्माध्मि! इत्यादि महावाकयों से प्रादुभू त होता है । 

भक्तिवादी बेदास्तों के अनुसार भगवान्‌ के सान्निध्य का अनपायी लाभ ही मोक्ष 
है जो भगवान्‌ की शरणागतिरूपा भक्ति से प्राप्य है । 

मीमांछा दर्शन का मुख्य मत दे कि 'नित्युख की अभिव्यक्ति! ही मोक्ष है जो 
वेदविहित कर्मों के श्रद्धापूर्वक् विधिवत्‌ अनुष्ठान से साध्य है कर 

सांखय दर्शन के अनुसार “अपने वास्तव स्वरूप कूट्य चेतन्य में पुरुष की अव- 
स्थिति! ही मोक्त है, जो प्रकृति और पुरुष के विवेक व्ञाकार से साध्य है । 

योगदर्शन को भी मोक्ष का यही स्वरूप मान्य दे । कर 

जैनदर्शन के मत से आत्मा के वाष्तव स्वरूप को आइत करने वाले उम्पू्ण कमी 
का क्षय होकर उसका ऊर्ध्वाभिमुख गमन? ही मोछ्ध हे, जो सम्बंग ज्ञान, उम्पय दशन 
और सम्यक चारित्य के निपुणतापूर्वक निषेवण से साध्य होता है | 

त्ध दर्शन के अनुसार 'ज्ञान के विषयसम्पर्क रूप काडुष्य को निरस्त कर उसकी 
नितान्त निर्मल घारा को प्रवाहित करना या उस्ते सदा के लिये निर्वाण-समास कर देना! 
ही मोत्ष है। यह 'सर्व क्षणिकं, सर्वे स्वलच्षणं, सर्वे हुःखें सर्वे शृत्यम्‌, इस आर्यचदुष्टम 
को जीवन में उतारने तथा आत्मा के नित्यास्तित्व की भावना की व्याग करने से प्राप्य 
होता है। रु 

: चार्वाक दर्शन के असुसार वर्तमान जीवन को यथासंभव सत्र प्रकार के छोकिक- 

सुखों से सम्पन्म कर अस्त में सांसारिक समद्धियों के बीच झृत्यु का आलिक्नन करना 
ही? मोक्ष है, जो जीवन में घन, जन, स्वास्थ्य और अधिकार के अधिकाधिक अज॑न 
से लब्घ होता है । 

शैवदर्शन का मुख्यमत है कि 
मोक्ष हे, जो शेव सम्प्रदाय में वर्णित 


'जीवशिवैक्य-जीव को शिवत्व की प्राति ही” 
रीति से शित्र की अन्य उपासना से प्राप्य है। 
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एकसिमिन्‌ धर्मिणि विरुद्धनानार्था वम्ः संशयः। स च त्रिविधः-विशेषादशने 
सति समानघमंद्शंनजः, विपग्रतिपत्तिज,, असाधारणधर्मजश्चेति । तत्रेंको 
विशेषादशने सति समानधसंदशनजः । यथा 'स्थाणुर्वा पुरुषो वेति' । एकरिमन्नेव 
हि पुरोवतिनि द्वव्ये स्थाणुत्वनिश्वायक॑ वक्रक्राटरादिक पुरुपत्वनिश्वायक॑ च 
शिरापाण्यादिक विशपसपश्यतः स्थाणुपुरुषयोः समानधर्ममूध्ब॑त्वादिक च पश्यतः 
पुरुषस्य भवति संशयः 'क्रिमयं स्थाणुर्वा पुरुषो था इति | 


शक्तिदर्शन के अनुसार 'जगज्जननी, मगबान्‌ की मगर्ता की भी मूलभूता आद्या 
शक्ति के आनन्दमय अद्ढज की प्राप्ति! ही मोक्ष है नो अशक्त शिशु की भांति एकपात्र 
उसी का आशभ्रय लेने से लम्प है। 
मोक्षउम्बन्घी इन सभी जिचारों के प्यलोचन से न्यायवैशेषिक्रसम्मत मोक्ष और 
उसके साधन की ही श्रेष्ठता समझ में आती है, क्योंकि मोक्ष की अवस्था में दुःख की 
निवृत्ति का होना सवंप्तम्पत सिद्धान्त है और उसके लिये अपेक्षित ज्ञान का अर्जन तथा 
जीवन की शुद्धता का सम्पादन आवश्यक है। 
संशय-- 
प्रमाण आदि खोलह पदार्थों में अ्रमेय” दूसरा पदार्थ है, उसके बारह भेदों में 
“अपवर्गः अन्तिम भेद्‌ है । उसका निरूपण कर देने से प्रमेय का निरूपण पूर्ण हो जाता 
है। इस प्रकार अच तक प्रमाण” और 'प्रमेय” इन दो पदार्थों का निरूपण सम्पन्न 
हुआ | अब तीसरे पदार्थ संशय” के निरूपण का अवसर हैे। इसलिये अब उसका 
उपक्रम किया जा रहा है | 
लक्षण और विभाग-- 
एक धर्मी में परस्पर विरुद्ध अनेक धर्मों के अवमर्श--बोध का नाम हे 'ठंशय । 
उसके तीन भेद हैं-साधारणघर्म ज, विप्रतिपतिज और असाघारणधर्मज । साधारणघर्मज' 
का अर्थ है 'साधारणधर्मप्रयुक्त' | 'खाधारण घर्म' का अर्थ है (परस्पर विरुद्ध दो धर्मों के झाथ 
रहने वाला धर्म' । किसी एक धर्मी में इस धर्म का ज्ञान होने पर विशेषादर्शन-दशा में-धर्मी 
में किसी एक कोटि के व्याप्प घ॒र्म का निर्णय न होने की स्थिति में जो संशय उत्पन्न होता 
है, वह साधारणघर्मज? संशय कहा जाता है, जैसे 'अयं स्थार[वां पुरुषों वा-यह स्थाशु 
हूठा वृक्ष है अथवा पुरुष है? | इस ज्ञान में अयं-सामने दीखने वाले यदायं में स्थारु॒त्व 
और पुरुषत्व का भाव होता है| स्थाणुत्व और पुरुषत्व यह दोनों परस्पर विरुदूष धर्म 
हैं, क्योंकि यह दोनों एक दूसरे के साथ नहीं रहते | इन दोनों धर्मों के साथ रहने वाल्य 
धर्म है ऊध्वंता-जचाई । इस ऊँचाई का, सामने दीखने वाले किसी एक धर्मों में जब हस 
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हितीयस्वु संशयो विशेषादर्शने सति विप्रतिपत्तिज!। स यथा । 'शर्रो नित्य! 
उत अनित्य/' इति, तथाहको श्ते 'शब्दों नित्य' इति। अपरो जूते 'शब्दो5नि- 
त्य” इति। तयोविप्रतिपक्ष्या मध्यस्थस्य पुंसो विशेषभपश्यतो भवति संशयः 
'किमय॑ झब्दों नित्य उतानित्या इति । 

तृतीओेउसाधारणधर्मजस्तु संशयः। यथा. नित्यादनित्याच्च  व्याबू- 
'त्तेन भूसान्रासाधा रणन गन्धवन्वेन विशेषमपश्यतो भुवि नित्यत्व3नित्यत्व- 
संशय।। तथाहि सकलनित्यव्यावृत्तेन गन्धवन्त्वेन योगाद्‌ भू! किमनित्या उत 
सकहानित्यव्यावृत्त न तेनैव योगान्नित्या' इति संशयः । 
प्रकार ज्ञान होता है कि 'यह (सापने दीख पढ़ने वाला पदार्थ) परस्परविरेषी स्थाणुत्व और 
पुरुषत्व के साथ रहने वाले धर्म ऊर्ध्चता का आश्रग्र है', तब यदि उस पदार्थ में विशेषद्शन 
नहीं रहता अर्थात्‌ स्थाण॒ुत्व॒ का निश्चय कराने वाले उसके व्याप्य धर्म कुटिल कोदर- 
रेह़े भेढ़े पोछ आदि का अथवा पुरुषत्व का निश्वय कराने वाले उसके व्याप्य धर्म 
शिर, हस्त, पर आदि का निश्चय नहीं रहता, तब उस धर्मी के सम्बन्ध में इस प्रकार 
का शान उपपन्न होता है कि यह स्थाणु है अथवा पुरुष है!। यह इसी कारण उत्पन्न 
होता है कि इसमें वह ऊँचाई है जो स्थाणु में होती है और पुरुष में भी होती है और 
उन दोनों में किसी एक का कोई चिह्न उपलब्ध नहीं है। इस प्रकार परस्परविरुदूष 
दो धर्मों के सम्रानाधिकरण धर्म से एक धर्मी में उन घ्॒मों का जो ज्ञान उत्पन्‍्त होता 
है वह उम्ानधर्मज--समानाधिकरणघर्मवद्धर्मिशानजन्य' संशय कहा जाता है | 

यह संशय परस्परविरोधी दो भावार्मक धर्मों का है। इस संशय के उदय के लिये 
उन दोनों धप्तों के स्वरुपज्ञान और दोनों में विरोधशान की अपेक्षा होती है । जंच कि 
इन दोनों में किसी एक के ज्ञान से दूसरे के ज्ञान में न कोई सहायता मिलती और 
न दोनों का विरोध ही त्वरित प्रतीत होता | अतः परस्परविरोधी भावात्मक धर्मों के एंसे 
संशय कम ही होते हैं। अधिकतर संशय ऐसे होते दें जिनमें एकपर्थी में परस्परविरूदंध 
दो भावाभावात्मक धर्मों का मान होता है, जैसे 'अय॑ स्थाणु्न वा-यह स्थाणु हैं अथवा 
स्थाणु नहीं है? | इस ज्ञान में “अं? में स्थाणुत्व और स्थाणुत्वाभाव का भान होता है 
इन दोनों धर्मों में स्थाणत्व के ज्ञान से स्थाणुत्वाभाव के शान में सहायता मिलती हैं । 
क्यों कि स्थाणत्व स्थाणत्वाभाव का प्रतियोगी हे और प्रतियोगी का श्ञान अभावज्ञा् में 
कारण होता है | उन दोनों का विरोध भी सुध्पष्ट और सुगम होता है क्‍यों कि भागमाव 
की परर्परविरो घिता आपाप्र प्रसिद्ध होती है । 


विप्रतिपत्तिज-- 
पविप्रतिपत्तिज' का अर्थ है (विप्रतिपत्तिप्रयुक्त | “विप्रतिपत्ति' की अर्थ है 'परध्पर 
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विरद्ध दो धर्मों की प्रतिपत्ति-उपस्यथिति का जनक शब्द! | हृस प्रकार का (शब्द भिए 
संशय के उदय में सहायक होता है उस संशय को “विप्रतिपत्तिज! संशय कहा जाता है । 
जैसे शब्द एक पदार्थ है, उसके विषय में एक मनुष्य कहता है कि “शब्द नित्य है? और 
बूसरा कहता दे कि 'शब्द अनित्य है?। सुनने वाले मध्यस्थ पुरुष को इन वाक्यों से 
“शब्दरूप घर्मो, तथा नित्यत्व और अनित्यत्व-रूप परस्पर विरुद्ध धर्मों की उपस्थिति 
होती है। यदि उसे शब्द में नित्यल अथवा अनित्यत्व के निश्चायक विशेषधर्म का 
निश्चय नहीं रहता तो उसे उक्त शब्द उपस्थिति से शब्द में नित्यत्व-अनित्यत्व का 
मानस संशय उत्पन्न होता है। उस संशय को 'शब्दः नित्यो न वा-शब्द नित्य है 
अथवा अनित्य! इस शब्र से अमभिहित किया जाता है। इस प्रकार उत्तन्न होने वाले 
शब्दमूलक संशय को ही “विप्रतिपत्ति ज” संशय कहा जाता है | 

अलाधारणधर्मज- - 

(असाघारणघर्मज' का अर्थ है 'आसाघधारणघर्मप्रवुक्ते! | 'अधाधारणधर्मः का अर्थ है 
“परर्परविरुद्ध दो धर्मा में किसी के भी अधिकरण में न रहने वाला घम!। ऐप धर्म का 
किछ्ती एक धर्मी में शान होने पर, उन धर्मों में किसी एक धर्म के निश्चायक विशेष धर्म 
का निश्चय न होने की दशा में, उस धर्मी में उन परस्पर विरुद्ध धर्मों का जो शान 
उत्पन्‍्त होता है, उसे असाधारणधर्म न संशय कहा जाता है। जैसे 'गनन्‍्ध! से प्रथिवी 
में नित्यत्व अनित्यत्व का संशय । 

नित्यत्व और अनित्यत्व परश्परविरुद्ध धर्म हैं। 'गन्ध' उनमें किसी के भी अधि- 
करण में निश्चित नहीं है, क्‍यों क्रिन वह आकाश आदि नित्य पदार्थों में रहता और न 
जल आदि अनित्य पदार्थों में रहता । वही 'गरध' जय प्थिवी में ज्ञात होता है और पथिवी 
में नित्यत्व अथवा अनित्यत्व के निश्चायक विशेष धर्म का निश्चय नहीं रहता, तत्र 
पथिवी में नित्यत्थ-अनित्य का संशय होता है | क्योंकि नित्य और अनित्य के अतिरिक्त 
तीसरी कोई श्रेणी पदार्थ की होती नहीं, जिसमें कि प्थिवी का समावेश किया जा सके। 
यह संशय निव्यत्व-अनित्यत्व इने दोनों कोटियों के असमानाधिकरण गन्धात्मक धर्म से 
उक्तरीस्या प्राहुर्भूत होने के कारण “अधाधघारणघर्मज” संशय कहा जाता है| 

'्यायसूत्र' में संशय का वर्गीकरण 'तर्कभाषा' में किये गये संशय के वर्गीकरण से 
कुछ भिन्‍न है। जेसे वहाँ का सूत्र है। 

समानानेकधमों पपतते: . विप्रतिपत्तेः उपलब्ध्यनुपलब्ध्यव्यवस्थातश्न विशेषापेक्षो 
विमर्शः संशय | 

इसमें “संशय: से लक्ष्य का नर्देश है। विमरश/ से छक्षण का निर्देश है। 
ववशेषापेक्षः' से विशेषद््शनामावरुप सामान्य कारण का निर्देश है। और शेष भाग से 
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विशेष कारण का निर्देश कर उसके पांव मेद बताये गये हैं । 


उमानपर्मोसपत्ति! को अथे है-- 'एकममीं में परस्परविदद्ध कोटिदय के समाना- 
घिएरण धर्म का शञाना!। अनेकधमोॉवपत्ति! का अर्थ हे--'एकधर्थी में परस्परविरद्ध 
कोटिदय के अप्मानाधिकरण घर्म का ज्ञान! | 'विप्रतिपत्ति! का अर्थ-है 'धर्मी तथा परस्पर 
विदद्ध धर्मा का उपध्यापक शब्द! | उपलड्यि की अव्यवस्था का अर्थ है-'उपलब्ध वस्तु 
रुत्‌ ही होती है इस नियम का अभाव! | अनुपलड्धि की अव्यवध्या का अर्थ है-अनुप* 
लब्ध होने बाली वस्तु अस्त ही होती है इस नियम का अभाव | संशय के अन्तिम 
दो कारणों का अमिप्राय यह है कि 'सदेव उपलम्यते-सद्‌ वस्तु का ही उपलम्भ होता है 
यह नियम नहीं है, क्योंकि औष्म के मध्याह में मस्भूमि में सूर्य की चमकती रश्मिमाछा 
में जल की उपलब्धि होती है किन्तु जल वहाँ सत्‌ नहीं होता | इसी प्रकार असदेव 
नोपलम्पते--अस्त्‌ ही अनुपलम्यमान होता हैँ. यह भी नियम नहीं है” क्योंकि मध्याह 
के प्रकाश में आकाशमण्डल में ताराये उपलब्ध नहीं होतीं जत्र कि उस समय वह असखत्‌ 
नहीं होती है 


तर्कभाषा? में संशय के न्यायसूओक्त अन्तिम भेदों का उल्लेख नहीं किया गया है 
क्योंकि उन दोनों का समावेश 'साधारणघर्मजः संशय में ही सम्पन्न हो जाता है। 


०. 


ध्यायसृत्र” में साधारणधर्मम और अखाधारणघर्मज उंशयों के उल्लेख के बाद 
विप्रत्तिपत्तिन संशय का उल्लेख किया गया है किन्तु तकमाषा! में वैसा न कर दोनों 
के मध्य में 'विप्रतिपत्तिजः का उल्लेख किया गया दे । मध्य में उल्लेख करने से 8७ 
दो की अपेक्षा उसका महत्व सूचित होता है। वह महत्त्व यही है कि 'विप्रतिपत्तिज 
संशय विचार-कंथा का प्रवर्तक होता है जत्र कि अन्य दोनों संशय विचार कु 
प्रबंतक नहीं होते । 


संशय भोर समुच्यय में भेद-: है 

प्र होता है कि जैसे संशय में एक घर्मी में परस्परविरद्ध दो ध्मो का 2 डा 
है उठी प्रकार समुच्य-समूहालम्पन निश्चय में मी होता है। तो किए दोनों में मेद का 
है! उत्तर है कि दोनों में मेद के कारण अनेक हैं, जसे उंशय में का हर कि 
धर्मों में संशय के पूर्व परस्पर में विरोध का शान होता कह कक रह हे 
होता | संशय में उन दोनों धर्मों में परस्पर विरोध को भागे होता हे हे के हक 
में ऐसा नहीं होता । संशय में मासित होने वाले विदडधध्मो मे हर हे 8 
नयी विषयता होती है, जिसका आश्रय होने से उन घर्मो ४ २ गा गा ण्क 
समुच्यय में ऐसी कोई विषयता नहीं होती | संशय में प्रकारताइय नरू 


४ 
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येन प्रयुक्त. पुरुए प्रततते तत्‌ प्रयोजनप्‌ । तच्च सुबढ॒ः'खावा प्रिद्दानी । 
तदर्था हि प्रवृत्तिः स्वेस्य । 

वादिशप्रतिवादिनोः संप्रतिपत्तिविषयोडर्थों दृष्ठान्तः। स ट्विविधा। | एका 
साधम्यच्छान्तो यथा धूमवत्त्वस्य हतो्महानप्तम्‌ | छितीयस्तु वेधम्यदृष्टान्त।, 
यथा तसस्‍्येव हेतोमेहाहद इति | 


विशेष्यता होती दे जब कि समुच्य में प्रकारता के भेद से विशेष्यता का भेद अनिवार्य दे 
इत्यादि । 

संशय का भेद एक अन्य प्रकार से भी किया जाता है । जैसे संशय के दो भेद रत 
सामान्य सेशय और विशेष संशय | सामान्य संशय वे ही हैं जिनकी चर्चा अच तक की 
गयी दे | विशेष संशय का नाम है सम्भावना? । 'सम्मावना? का लक्षण है 'उत्तकट पुक- 
कोटिंक संशय! । जिस संशय में एक कोटि सम्भावित रहती है । एक कोटि की ओर 
क्रुकाव रहता दे । उसे सम्भावनाव्मक संशय कहा जाता है । 
प्रयोजन -- 

तस्तः श्ञातव्य सोलह पदार्थों में प्रयोजन! चौथा पदार्थ दे। प्रयुज्यते-- 
प्रवर्ध्ततेड्नेन इति 'प्रयोजनम? । प्रयोजन शब्द की इस व्युत्पत्ति के अनुधार “प्रयोजन! का 
अर्थ है 'प्रवर्तक! । उसका रुक्षुण दै-- 

जिससे प्रेरित होकर मनुष्य संसार के विभिन्‍न कर्मों में प्रदत्त होता है उसका नाम 
है प्रयोजन! । वह हे सुख की प्राप्ति और दुःख का परिहार | समस्त प्राणिवर्ग की प्रइृत्ति 
इस प्रयोजन की सिंद्घ के लिये ही होती है | यह एक ऐसा महनीय पदार्थ दे जिसका 
प्रभाव सारे सखार पर है। उसके सम्पन्ध में माष्यकार ात्स्यायन! ऋषि का निम्न 
वचन सर्वथा सत्य है। 

ध्यैन प्रयुक्त: प्रवर्तते तत्‌ प्रयोगनम्‌ | यमर्थमभीष्सन्‌ जिहासन्‌ वा कर्मारमते तेना- 
मेन सर्वे प्राणिन, सर्वाणि कर्माणि, सर्वाश्व विद्या व्याप्त), त्दाषयश्र न्‍्यायः प्रवर्तते' । 

न्या० सू० अवतरणमाष्य । 

इृष्टान्त-- | 

यह मूलभूत सोलह पदायों में पांचवा पदार्थ दै। इसका लचूंण इस प्रकार दे | 
जिस अर्थ में वादी और प्रतिवादी की समान प्रतिपत्ति हो अर्थात्‌ जो अर्थ दोनों को 
समान रूप से मान्य हो वह अर्य “दृशन्त! है। जैसे उत्पत्तिमत्व देतु से शब्द में 
अनित्यस्व का अनुमान करने के लिये उत्पत्तिमत्त्त में अनित्यत्व की व्यात्ति अपेक्धित 
है | उस व्याप्ति के ओघनार्थ घट, पट आदि पदार्थों को दृष्टान्तरूप में इस प्रकार प्रस्वत 
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प्रामाणिकलेनाभ्पुपगतोडर्थः: घिद्धान्तः। स चतुर्घा स्वोतन्त्र-प्रतितन्त्र- 
अधिकरण-अभ्युपगमसिद्धान्तभेदात्‌ । तत्र स्व॑तन्त्रसिद्धान्तो यथा धर्मिमान्न- 
सद्भाव: । द्वितीयों यथा नैयायिकस्य मते 'मनस इन्द्रियत्वम्‌' | तद्धि समानतस्त्रे 
वैज्षेषिके सिद्धम्‌ | ठतीयो यथा 'क्षित्यादिकर्ट्सिद्धों क्तुंः सर्वेज्षत्मम' | चतुर्थो 

दे 

यथा 'जैमिनीयस्य नित्याउनित्यत्वविचारो' यथा भवतु 'तावच्छव्दों गुणः इति। 
किया जाता दै--“शब्दः अनित्य+, उतपत्तिमत्वात्‌ , घदिवत्‌र । शब्द उपत्तिमाच्‌ क्यों 
होता है ! इसी लिये न, कि वादी-शब्दको अनित्य मानने वाले और प्रतिवादी--शब्द्‌ 
को नित्य माननेवाले दोनों ही, घट आदि को उत्पत्तिमाव्‌ औ९ अनित्य मानते हैं | 

दृशन्त के दो भेद हैं--साधरम्यंदशन्त और वैधम्यंदशान्त | इनमें पहले का दूसरा 
नाम है अन्वयी दृशस्त तथा दूसरे का दूसरा नाम हे व्यतिरेकी दष्ान्त । साधम्यंदश्ान्त 
का अर्थ है--पत्ष का समानधर्मा दशन्त। यह वह दृ्ान्त है जहाँ हेतु में साध्य के 
सहचार का वोध होता है। जैसे धूम-देव से पर्वत-पक् में वहिं-साध्य के अनुमान में 
मशनस पर्वत का समानधर्मा दृष्टान्त दै | धूम और अग्नि पक्ष-पर्वत के भी धरम है और 
दृष्टान्त-महानस के भी घर्म हैं। महानस ऐक ऐसा स्थल है जहाँ धूम में वहि के सहचार 
का ग्रहण होता है | 

चैधर्म्यट्शान्त का अर्थ दै-पक् का विधर्मा दृष्ट 
साध्याभाव में देख्वभाव के सहचार का अवगम होता 
अनुमान में हुद--जलाशय | हंद पत्ष-पर्वत का विधम 
अग्नि है किन्तु जलाशय में दोनों का अमाव है। जलाशय एक 
चहाबमाव में धूमामाव के सहचार को अवगस होता है। 


सिद्धान्त -- 
यह उक्त सोलह पदार्थों में छठां पदार्थ है । 

प्रामाणिक रूप से स्वीकृत होता है उसे सिद्धान्त! 

होते हैं--.सवंतन्त्र, प्रतितत््र, अधिकरण और अम्युपगम | 

सबतस्त-- 

र जो सिद्घान्त सब शास्त्रों को मान्य होता 

जैसे धर्मों की स्वरूपसत्ता । इसका आशय यह 


विचार होता है तब उस पदार्थ की स्वरूपसत्ता-उर्स 
उसमें किसी को विवाद नहीं होता | अतः यद्द अंश 


न्त | यह एक ऐसा दृशटन्त है जिसमें 
है। जैसे धूम से पर्वत में वहि के 
। है। क्यों कि पर्वत में धूम और 
ऐश स्थान दे जशाँ 


इसका लक्षण इस प्रकार है--जो अर्थ 
कहा जाता दे। छिंद्वान्त के चार मेद्‌ 


है उसे सर्व॑तन्त्रसिद्धान्त कहा जाता है 
है कि जत्र किसी पदार्थ के विंषय में 
का असखित्व सर्वक्वम्मव होता ह्दै। 
विवारणीय नहीं होता । विवाद 
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शोता है उसके धर्मो के विषय में | अतः उसके धर्म विचारणीय होते हैं। जैसे शब्द के 
नित्यानित्यत्व की चर्चा में शब्द धर्मी है, उसका अस्तित्व सर्वसम्मत है। उसके होने में 
किसी को कुछ विवाद नहीं है। अतः वह स्वरूपतः विचारणीय नहीं है| विवाद है 
उसकी नित्यता और अनित्यता के सम्बन्ध में। अतः उसकी नित्यता और अनित्यता 
विचारणीय है | इसलिए उक्त चर्चा का विषयभूत घमों शब्द! स्वंतत्त्रसिद्धान्त है। 
प्रतितन्त्र-- 

जो सिद्धान्त एक शात्र में और उसके समान शाब्रान्तर में स्वीकृत होता है उसे 
पतितन्त्र सिद्धान्त कहा जाता है। जेसे मन का इन्द्रियत्व | न्‍्यायशास्र ने मन के इन्द्रियत्व 


का प्रतिपादन किया है। समानतन्त्र वेशेषिक ने उसे स्वीकार किया दै। अतः वह 
पतितन्त्र सिद्धान्त है । 


अधिकरण-- 


अधिक्रियते नान्तरीयकतया प्राप्यते यत्‌ तदू अधिकरणं तद्चासौ सिद्धान्त; | इस 
व्युत्पत्ति के अनुसार उसका छक्तुण इस प्रकार हो सकता है--जिस सिद्धान्त के विना 
अमिमत सिद्धान्त की प्रतिष्ठा न हो, अमिमत सिद्धान्त जिस सिद्धान्त को लिये विना 
प्रतिष्ठित न हो सके वह अधिकरणरिद्धान्त है। जेसे क्षिति, अब्कुर आदि जगत में 
सकतृकत्व न्यायशास्र का अमिमत सिद्धान्त है। किन्तु यह सिद्धान्त क्षिति आदि के 
कर्ता को सर्वज्ञ माने विना नहीं प्रतिष्ठित हो सकता क्‍यों कि जो जगत्‌ को तथा उसके 
कारणों को न जानेगा वह उसका कर्ता नहीं हो सकता | इस प्रकार सबंशत्व फे विना 
जगत्कतूंत्व का साधन शक्य न होने से जगत्कर्ता के साधनार्थ प्रयुक्त अनुमान प्रमाण 


से ही जगस्कर्ता का सवंशत्व सिद्ध हो जाता है अतः जगत्कर्ता की सर्वश्ञता अधिकरण- 
सिद्धान्त है| 


अभ्युपगम-- 


“अम्युपगम? का अर्थ दै-मान लेना | जो अर्थ अपनी दृष्टि से चिद्धान्तभूत न हो ने पर 
भी प्रयोजनवश कुछ समय के लिये सिद्धान्तरूप में मान लिया जाता है उसे “अम्युपगम! 
सिद्धान्त कहा जाता है। जैसे शब्द के नित्यत्व और अनित्यत्व के सम्पन्ध में विचार 
चल सके, इस प्रयोजन के लिये, वह द्रव्य हे या गुण इस भगढ़े में न पड़ कर मीमांतक 
लोग थोड़े समय के लिये यदि यह मान लें कि “अस्त तावत्‌ शब्दः गुण एव किन्ठ 
स नित्योडनित्यो वेति न निर्णोयते! | शब्द में स्वीकृत किया जाने वाला यह ग्रुगत्व 
सीमांसक का अम्युपग्! सिद्धान्त होगा | 


तकभाषा दा 


अनुमानवाक्यस्येकदेशा अवयवाः | ते च॑ प्रतिज्ञाययः पहच | तथा च 
'यिश्ूथमू-- प्रतिक्ञा-हेतु-उदाहरण-ठपनय-निगम नानि अवयवाः (गौ. नया. सू 
तर) इति। तत्न साध्यधर्मविशिष्टपक्षप्रतिपादक॑ वचन प्रतिज्ञा। यथा 
पर्वेतो5यं वहिमानः इति । 

दृवीयान्त पद्चम्यन्त॑ वा लिझ्लग्नतिपाद्क वचन हेतुः। यथा धूमबस्वेन 
धूमचत्त्वादित्ति वा 

पब्याप्तिक दृष्टान्तबचनम््‌ ददाहरणम्‌ । यथा 'यो यो धूमवान्‌ सोउग्निमान्‌ 
यथा सहानसम! इति । 

पक्षे लिज्लोपसंहारबचम्‌ उपनयः। यथा वहिव्याष्यधूमवांश्वायम! इति 
तथा चायम! इति वा। 

पक्षे साध्योपसंहारवचन निगमनम्‌ । यथा 'तस्मादग्निमान! इति 'तस्मात्‌ तथा 
इति बा। एते च अतिज्ञादयः पम्च अनुसानवाक्यस्याउ्वयवा इव अवयवा$, न 
उ॑ समवायिकारणं शब्दृस्याकाशसमवेतत्वादिति | 


अवयच-- 

यह सातवां पदार्थ है | इसका लक्षण है-अनुमानवाक्य का एकदेश | अनुपानवाक्य 
को "्याय! भी कहा जाता है। इसलिये इन वाक्‍्यों को प्यायावयव' वाक्य भी कहा माता 
«| 'याय के अवयवभूत वाक्य पांच हैं-प्रतिज्ञा, देत, उदाहरण, उपनय और निगमन | 
जैसा कि न्यायसूत्र में स्पष्ट कहा गया है | 

प्रतिशाहेतृदाहरणोपनयनिगम्नान्यवयवाः । . 
नया. सू, ११३२ 

प्रतिज्ञा-- ह 

साध्यविशिष्ट पक्ष का--पक्ु के साथ साध्य के सम्बन्ध का प्रतिपादन करने वाढा 
वाक्य प्रतिज्ञा) है। जैसे अयं पर्वतो वहिमान--यह पर्वत वह्ि से सम्बद्ध है! । यह 
वाक्य पक्षु--पर्वत के साथ साध्य-वहि-संयोगी के तादस्म्यका--वहि के संयोग संत्रन्ध 
की प्रतिपादन करने से 'प्रतिशा' है। इस वाक्य को 'प्रतिश्ञा” कहने का स्वारस्य यह 
है कि इस वाक्य के प्रयोग से वादी की यह प्रतिशा सूचित होती दे कि उसे पढ्ष में 
साध्य का सम्बन्ध सिद्ध करना है। 
०५ 
हँतु - 

शुद्ध लिक् का--व्यात्ति आदि से अविशेषित लिझ्क का प्रतिपादन क्रने 8 
तृतीयाबिभकत्यन्त अथवा पद्ममीविभकत्यन्त वाक्य 'देतु' है । जैसे 'अय॑ पव॑तों वहिमान/ 
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इस प्रतिशावाकय के बाद प्रयुक्त होने वाछा 'धूमवत््वेन! अथवा 'धूमवलात यह वाक्य | 
इस वाक्य से शुद्धलिद्ग का प्रतिपादन होता है और यह तृतीयात्त या पद्मम्यन्त है। 
अत; हेतुवाक्य है। 
उदाहरण-- 

हेतु में साथ्य की अथवा साध्याभाव में हेत्वभाव की व्याप्तिका देशन्तद्वार 
बोधन करने वाल्ग वाक्य 'डदाहरण' है| बसे “अय॑ पर्वतो वहिमान्‌, धूमात्‌ , इन दोनों 
अवयवों के प्रयोग के पश्चात्‌ प्रयुक्त होने वाला यो यो धूमवान्‌ सोडस्निमान यथा- 
महानसम? अथवा यो यो न अग्निमान्‌ स न धूमवान्‌ यथा हद! | इनमें पहला वाक्य 
महानस के दृशन्त से धूम में अग्नि की व्याति और दृषरा वाक्य हृद के दृशान्त से 
अग्नि के अभाव में धूम के अभाव की व्याप्ति का प्रतिषादन करता है | 
उपनय-- 

जिस वाक्य से पत्त में छिड्ठ का उपसंहार किया जाता है अर्थात्‌ जिस वाक्य से 
पत्ष के साथ साध्यव्याप्तिविशिष्ट हेतु के सम्बन्ध का प्रतिपादन होता हे वह वाद 
“उपनय' है। जैसे प्रतिज्ञा, देतु, उदाहरण का प्रयोग करने के अनन्तर प्रयुक्त किया 
जाने वाढा तथा चायम्‌ अथवा 'साध्यव्याप्यदेतुमान्‌ अयम्‌ यह वाक्य | 

यह वाक्य उदाहरण का अनुसरण करता है। इत लिये उदाहरण से यदि अखय- 
व्याप्ति बोधित होती है तो इससे पक्ष में साध्य की अन्वयब्याप्ति से विशिष्ट हेठ का ही 
बोध होता है और यदि उदाहरण से व्यतिरेकब्याप्ति वोधित होती है तो इससे 
व्यतिरिकव्याप्तिविशिष्ट हेतु का बोघ होता है। इसीलिये इसका स्वरूप कभी तथा 
चायम्‌! और कभी 'न च नाय॑ तथा' इस प्रकार होता है। 
निगमन-- 

जिस वाक्य से पक्ष में साध्य का उपरंहार किया जाता है। अर्थात्‌ जो वाक्य 
उदाहण और उपनय द्वारा बोधित व्याप्ति और पक्षघर्मता के साथ हेतु के अज्नाधित- 
साध्यकव्व और अस्त्यतिपक्तत्व का प्रतिपादन करते हुये उठ हेतु के बल से पक्ष की 
साध्यवत्ता का प्रतिपादन करता है वह 'निगमन? दै। जैसे अनुमानवाक्य का अन्तिम 
धप्माद्‌ वहिमान! यह वाक्य | इस वाक्य में तत्दद से लक्षणाद्वारा अवाधितसाध्यक, 
अस्त्पतिषक्तित, साध्यव्याप्य, पक्तइवत्ति देतु की उपस्थिति होती है | निगमन में उपनय से 
पक्षत्रेषक्त अय॑? पद्‌ का अनुकर्पषण किया जाता है। और इस सब के फडल्वरूप 
इस वाक्य से पक्ष में अवाधितसाध्यक, अस्त्यतिपक्षित, साध्यव्याप्य, पदृइत्ति हेद् से 
जञाप्य साध्य के सम्बन्ध का बोध होता है| अतः पत्तु में साध्य के उपसंहार का वाघन 
होने से 'तस्माद्‌ वहिमान्‌? यह वाक्य “निगमन! है । 
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तकोइनिष्ठप्रसद्व) स॒ च मिद्ध-व्याप्रिकयोध॑मंयोव्यध्याह्ीकारेण अनिए्ट- 
व्यापकप्रसजनरूपः । यथा 'यद्यन्न घटोउभविष्यत्‌ तहिं भूतलप्रिवाद्रक्ष्यत' इति । 
स चाय तके प्रमाणानामनुआहकः । तथाहि 'पवेतोड्य सारितः उताउनग्ति2 
इति सन्देहानन्तरं यदि कश्रिन्मन्येतानग्निरयमित्ति, तदा त॑ प्रति यद्ययमतग्निर- 


ये प्रतिश आदि पांचों वाक्य अनुमानवाक्य के वास्तव अवयब नहीं हैं, क्‍यों कि 
किसी का वास्तव अवयव तो वह होता हे जो उसका सम्रवायिकारण होता है, जेसे घट 
हे कपाछ, पद का तस्तु आदि | अनुमानवाक्य तो शब्द है और शब्द आशाश में 
समवेत होता है, अतः आकाश ही उसका सम्रवायिकारण है | प्रतिज्ञा आदि वाक्य उसके 
समवायिकारण नहीं है । अतः प्रतिज्ञा आदि को अनुमानवाक्य का जो अवयच कहा 
जाता है घह मुज्यत्नत्ति से नहीं किन्तु गौणद्डत्ति से | प्रतिज्ञा आदि वाक्य अनुमानवाक्य 
के घटक होने से अनयवहरा हैं | अतः उन्हें उसका अवयव कहा जाता है | 

वायमाष्य में अवयवसूत्र की व्याख्या करते हुये दशावयव न्याय की श्राचीन मत 
के वप में चर्चा की गयी है। उपयुक्त से भिन्न जिन पांच वारक्यों के अवयवत्व का 
निराकरण किया गया है वे हैं-जक्षसा, संशय, शक्यप्राप्ति, प्रयोनन और 
सेंगयब्युदास। भष्यकार के अनुसार सूजआर ने अथ का साधक न होने से इन्हें न्याय 
की अवयब नहीं माना है| 

मीमांग और वेदान्त में प्रतिज्ञा आदि आरम्म के तीनों वाक्य अथवा उदाहरण 
आदि अन्त के तीन वाक्यों को ही अनुपानवाक्य बता कर उयवयव न्याय माना गया है | 
बौद्धदर्शन में उदाहरण और उपनय को ही अवयव मान कर द्वयवयव न्याय को मान्यता 
दी गई है | जैनदर्शन में अवयवों को कोई नियत संख्या न मान कर प्रयोजनानुसार न्याय 
को कमी पश्मावयव कभी देववयव, कमी अ्यवयव, कभी एकावयव माना गया है | 
पक्भाषाकार को अनुपानवाक्य के अवयवभूत वाक्य के सम्बन्ध में यह सब मत मान्य 
नहीं हैं, इसलिये अनुभानवाक्य के अवयवभूत वाक्य पांच ही हैं, न पांच से स्यून हैं 

और न पांच से अधिक | इस बात के सूचनाथ अन्यकार ने प्च' शब्द का उस्लेख 

करते हुये धरतिज्ञादयः पद्/ इस रूप में अवयवों की नियत पांच संखया का स्षट निर्देश 
कर दिया है। 
तके-- 
'अनिष्ट प्रस॒ह्? का नाम है तक | जिन दो पघ्मों में व्याप्यव्यापकमाव सिद्ध होता हरे 
उनमें एक च्याप्य होता है और एक व्यापक होता है। जिस धर्म में इन दोनों रा से 
व्यापक का होना अनिष्ट है उस घर्पीं में व्याप्य को अद्जीकार करने से व्यायक की जो 


सु 
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भविष्यतू तदानग्नित्वादधूमोउष्यभविष्यदित्यधूप्रव॒स्वप्रतत्जन क्रियते। स 
एव प्रसद्गस्तक इत्युच्यते। अय॑ चाउतुमानस्य विषयक्ञोघक्रः प्रवरतंमानस्य 
विषयप्तग्निप्तनु जाताति । अतग्निमत्वस्प प्रतिश्षेत्तू। अतोडनुमानस्य भत्रत्यतु- 
आहक इति | अत्र कश्चिदाह | तक सं तय एवान्तर्भवत्ति इति | तन्न। एकक्रोटि- 
निश्चितविषयत्वात्‌ तकंस्य | 


आपत्ति होती है उसे ही 'तर्क' कहा जाता है | जैसे घठ का सद्भाव और घट का दर्शन । 
इस दोनों घर्मों में व्याप्यव्यायक्रमाव सिद्ध है। हनमें घट का सद्भाव व्याप्प है और 
घट का दर्शन व्यापक है | घव्शूस्य भूतलरूप धर्मी में घटदशनरूप व्यापक का होवा 
अनिष्ट है। अब यदि उक्त भूत में घट के उद्भावरूप व्याप्य को अज्ञीकार कर डिया 
जाय तो उससे घटदर्शनरूप अनिष्ट की इस प्रकार आपत्ति हो स$ती है कि “यदि ह6 
भूतल में घट का सद्भाव होता तो यहाँ घट का दर्शन मी होता? | तो इस प्रकार घटशूत्य 
भूतल में घट का अस्तित्व स्व्रीकार करने से होने वाली घटदर्शन की आपत्ति 'अनि8- 
प्रतुह्ठ! रूप होने से 'तक! है । 

तर्क के उपयुक्त वर्गन से उत्तके तीन कारण समम में आते हैं, (१) धर्मी में आपाधा- 
भाव का निश्चय, (२) आपादक में आपाधव्याति का निश्रय और (३) धर्मी में आपादक 
का आहार्य निश्चय । उक्त तर्क में 'घट्शुत्य मूतछः धर्मी है | “घट का सद्भाव! आपादक है 
और “घट का दर्शन! आपाद है। उक्त भूतक रूप घ॒र्मी में घटदर्शनरूप आपाद के 
अभाव का निश्चय, घटतद्भाव सें घब्दर्शन का व्यातति का निश्चय और घर्मी में पट्सद्धाव- 
रूप आपादक का आहार्य निश्चय होने से उक्त तर्क का जन्म होता है ! 


तर्क स्वयं कोई प्रमाण नहीं है किन्तु अन्य प्रमाों का अनुग्राहक--सहायक है । जैते 
यह पर्वत अग्निमान्‌ है या अग्निहीन है? इस प्रकार सन्देह होने पर यदि कोई यह मान 
बैठे कि "पर्वत अग्निहीन है? तो उसकी इस मान्यता के निराकरणार्थ हस प्रार के तर्क 
की सहायता छी जा सकती है कि “यदि पर्वत अग्निहीन होता तो धूमहीन भी होता! क्यों 
कि जहाँ अग्नि का अभाव होता है वहाँ धूम का भी अमाव होता है। अम्हीनत्व मे 
पब॑त में होने बी धूमहीनत्व की इस आपत्ति को 'तर्क' कहा जाता है | इस तक से 
धूम से होने वाले वहि के अनुमान के विषय-वहिका शोधन होता है। धूम से होने वाल 
अनुमान के विपयमूत अग्नि का समर्थन होता है | 

प्रश्न हो सकता है कि उक्त तक॑ से पर्वत में अग्नि के सम्बन्ध का बोध तो हीता 
नहों, फ़िर उससे पर्वत में अग्नि के सम्बन्ध का समर्थन कैसे होगा! उत्तर यह दै 
कि तक का पर्यवक्षन तर्क के स्वरूप तक ही सीमित नहीं होता किम्तु उसका पर्यवत्न 
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निर्णयोड्वघारणज्ञानम्‌ | तच्च प्रमाणानां फलम्‌ | 

तच्वबुभुत्सो: कथा वादः। स चाउट्टनिप्रहणामधिकरणम्‌ | ते च न्थून- 
अधिक-अपसिद्धान्ता) देत्वाभाप्तपठचक् च, इत्यण्री निम्रह्मः । 

... उभयसाघधनवती विजिगीपुकथा जल्पः । स च यथासंभव सर्वनिग्रह्णामधि- 
करणम्‌। परपक्ष दुषिते स्वपक्षस्थापनप्रयोगावसानश्र । 

स एव स्वपक्षस्थापनाहीनो वितण्डा। सता च परपक्षदुषगमरात्रपयवघाना । 
नास्य वैतण्डिकस्य स्थाप्यः पक्षोईस्ति। कथा तु वानावक्‍तृकपूर्वोत्तरपक्षप्रात- 
पादकंवाक्यसन्द्भ) । 
विपरोतानुमान में होता है | जो तर्क विपरीतानुमान में फलित नहीं होता वह 'सत्‌ तक 
न हो कर 'तर्कमास! होता है। इस लिये 'बदि यह पर्वत अग्निहीन होता तो धूमहीन भी 
होता? इस तक का उदय होने पर इस प्रक्नार का विपरीत अनुमान द्वोता है कि यतः 
पर्वत धूमहीन नहीं है अतः अग्निहीन भी नहीं है? । 

हस विपरीतानुमानद्वारा पर्वत में अग्निहीनत्व का प्रतिषेष होने से उक्त तर्क से 
पर्वत में अग्नि के सम्बन्ध का समर्थन द्वोना स्पष्ट है। इस लिये तर्क अनुमान का सहायक 
होता है, यह कथन सर्वथा समुचित है । 

किसी का कहना है कि तक का अस्तर्माव संशय में ही हो जाता है, संशय से इथक्‌ 
उतका अस्तित्व नहीं है। कहने का आशय यह है कि यदि पर्बत अग्निहीन होता तो 
घूपहीन भी अवश्य होता? | इस प्रकार के तर्क का उदय होने पर भी पर्वत धूमद्वीन है? 
इस प्रकार पर्वत में धृमहीनता का निश्चय नहीं होता, किन्द 'धूमहीन होता? इस प्रकार 
धूमहीनत्व की सम्भावना ही विदित होती दे ॥ अतः तर्क अतिरिक्त ज्ञान न होकर संशय- 
रूप ही हो सकता है। तर्कमभाषाकार की दृष्टि में यह कथन अतंगत है, क्‍यों कि उक्त 
तर्क में निश्चितरूप से धूमहीनत्व रूप एक ही कोटि का भान होता है, और संशय में 
परस्परविरुद्ध दो कोटियों का भान अनिवार्य है। उक्त तर्क यदि 'धूमददीव द्वोता अथवा 
घृभपान्‌ होता? इस रूप में डद्त होता तो उसकी संशयरूपता कदाचित्‌ सोची जाती, 
पर वह तो निश्चितरूपेण घूमहीमत्वरूप एक ही कोदि को ग्रहण करता है, अतः संशय में 
उमप्के अन्तभांव को कोई कल्पना ही नहीं की जा सकती ॥ 

ध्यायसूच? के तर्करक्षणकसत्र की विश्वनाथीय इत्ति में तक 
गये हैं जिन्हें वहीं से समझा जाना चाहिये । 
निर्णय-- ' हु 

यह उक्त सोलह पदार्थों में नवां पदार्थ है। इसका छक्षण दे--अवधारणालक 
जञान। किसी वस्तु के अवधारण का नाम है “निर्णय! | निश्चय उसी का नामान्तर दे | 
यह प्रपाणों का फूड है। इसका उदय प्रमाणों द्वारा सस्पत्न होता है | 


के अनेक भेद ववाये 
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बाद 

यह दशवां पदार्थ है | तत्त्व की जिशासा से जो कथा-किसी विषय की विचारचर्चा 
की जाती है उसका नःम है वाद? | यह मुझ्य रूप से गुरु और शिष्य के बीच होता है। 
इसका उद्दे श्य विशुद्धरूप से तत्त्वनिर्णय ही होता है । इसी लिये इस वादात्मक कथा में 
जो कुछ भी कहा सुना जाता है वह सच्र प्रमाणपूर्वक ही होता है । इसमें किसी की बौद्धिक 
दुर्बलता या प्रबलता प्रदर्शित करने की तनिक भर भी भावना नहीं होती | इस कया में 
केवल उन्हीं निग्रहस्थानों का उद्धावन किया जाता है जिनके कारण तत्वनिर्णय में 
बाधा पहुँचती है। वे निग्रहस्थान आठ हैं | जैसे--न्यून, अधिक, अपसिद्धान्त और 
पांच हेत्वाभास । 
जलप-- 

विजय की कामना से जो कथा की जाती है तथा जिसमें पक्ष-प्रतिपक्ष दोनों पद्चो 
का साधन किया झाता है, उस कथा का नाम है 'जल्पः | यह कथा यतः अपने विरोधी 
पर विजय प्राप्त करने के लिए की जाती है, अतः इसमें प्रमाण, प्रमाणाभास, तर्क, 
तर्कामास, सब का प्रयोग किया जा सकता है। प्रतिपक्षी को मृक करने के लिए, ञ्से 
पराजित करने के लिए सम्य ढंग के समी सम्मर्व उपाय किये जा सकते हैं। इस कथा 
में यथासम्भव सभी निग्रहस्थानों का उद्धावन होता है। परपक्ष का खण्डन कर अपने 
पक्तु की स्थापना करने से इस कथा की सार्थकता और सप्राप्ति होती है। 
-वितण्डा-- ॥ 


जिस कथा में अपने पक्ष की स्थापना न कर केवल परपत्तु का खण्डन ही किया 
जाता है, उस कथा का नाम है 'बिंतण्डाः। यह कथा भी “जल्प? जैसी ही होती दे, दोनों 
में अन्तर केवल इतना ही होता है कि “जल्प? में परपक्ष का खण्डन कर अपने पर को 
स्थापना भी करनी पढ़ती है और “वितण्डा? में एक मात्र पर-पत्ष का खण्डन ही किया 
जाता है, अपने किसी भावात्नक पक्तु की स्थापना नहीं की जाती | वैतण्डिक-वितण्डा 
कथा करने वाले का अपना कोई स्थापनीय पक्तु नहीं होता । 


वाद, जल्प, वितण्डा, जिनकी चर्चा अभी की गई है, उन तीनों का सामान्य नाम 
है 'कथा? । कथा का लक्षण है “ूर्वपत्त और उत्तरपत्त का प्रतिपादन करने के लिये अनेक 
वक्तावों के द्वारा प्रयुक्त होने वाला वाक्यसमूह? । 

आयुवँद के महान्‌ ग्रन्थ “चरकसंहिता' में कथा को 'सम्माघा? कहा गया है. और 
उसके दो भेद्‌ बताये गये हैं--'सम्धाय सम्भाषा! और “बिश्हय सम्माषा! | 'वत्वात 
सम्भापा! का अर्थ है सन्धि से--सौमनस्य से किया जाने वाला विचारविनिमय । यह 


गँ 


तकभाषा १७६ 


उक्तानां पक्षपमंत्वादिरुपाणां मध्ये येन केनापि रूपेण हीना अहेलबः। 
ते*पि कतिपयहेतुरूपयोगाद्वेतुवदाभाप्तमाना हेत्वाभासाः। ते असिद्ध-विरुद्ध- 
अनैकान्तिक-प्रकरणसम-काल्यत्ययापदिष्टभेदात्‌ पल्चेव । अन्रोदयनेन व्याप्तस्य 
हेतोः पक्षथर्मतया प्रतीतिः सिद्धि, तदभावोडसिद्धि/ इत्यसिद्धिलक्षणसुक्तम्‌। 
तच्च यद्यपि विरुद्धादिष्वपि संभवतीति साझुय प्रतोयते| तथापि यथा न 
साहूय तथोच्यते । थो हि यत्र साधने पुरा परिस्कुतति समर्थश्र दुष्ज्ती, स एव 
दुष्ज्ञप्तिकारको दृूषणमिति यावत्‌, सान्य इति। तेनेव पुरावस्फूर्तिकेन दुट्टी 
ज्ञापितायां कथापयवसाने ज्ञाते तदुपजीविनोःन्यस्यानुपयोगात्‌। तथा च॑ सति 
यत्र विरोधः साध्यविपर्ययव्याप्त्याख्यों दुष्टक्ञप्तिकारकः स एव विरुद्गो हेल्वाभापत। 
एवं यत्र व्यभिचारादयरतथाभूतास्तेब्नेकान्तिक्ादयस्त्रयः ! ये पुलत्याप्निपक्ष- 
धमंताविशिष्टहेतुलप्रज्ञप्यभावेन पूर्वोक्ता. अधिद्धबादयो ढुष्ज्ञप्तिकारका 
दृषणानीति यावत्‌ | तथाभूतः सो5सिदूघः ! 


स्यायशाल्र की वाद? कथा है। “विश सम्मापा! का अर्थ है विग्रह-संबर्ष-जयपराजय 
की भावना से डिया जाने वाला विचारविनिमय । इसमें न्यायशात्र में वर्णित जहप 
और वितण्डा का सम्रावेश होता दे | 

जैन दर्शन में कथा का एक ही प्रकार स्वीकृत है और वह है बाद! | बल्प और 
वितण्डा को कथा न कह कर कथाभास कहाँ गया है और उसे द्याज्य माना हवा हे 


बौद्धदर्शन के पूर्वव्तीं अनेक ताकिकों ने तो कथा के उपयुक्त तीलों भेद माने ये १९ 


पश्चादर्तों विद्वानों ने जह्प, वितण्डा को कया के चेत्र से पृथक कर ैताचार्यों के समान 
वाद! मात्र को ही कथा के रूप में मान्यता प्रदान की ह्दै। 
विचार करने पर कथा का नैविध्य-पक्त ही उवित प्रतीत 
गौतम ने जल्‍्प और वितण्डा की जो उपयोगिता तरवायी है उस 
सकती | उनका कथन है कि अपने प्रमाणसिद्ध सुपरीक्षित सिद्धान्त 
। वितण्डा का डपयोग आवश्यक है | 


9 के 
तत्वाध्यवसायसंरच्षणा थे जल्पवितण्ड़े बीजप्ररोहसंरचुणाय कण्टकशाखावरणव्त्‌ 
नया ० सू० ४॥२॥३० 


होता दै क्योंकि महर्षि 
की उपेक्षा नहीं की जा 
के रक्षणार्थ जहप और 


है हर 
(वाभात-- 
अनुमान का निरूपण करते समय यह कहां जा चुका है कि हेठ की अवुमापत्ता 
के सम्पादक रूप पाँच हैं--पत्तसत्व, सफ्लुसत्व, विपक्षासत्त, अव्राधितसाध्यक्व और 


हे८० तकभाषा 


असत्पतिपक्ष॒त्व | इन रूपों में किसी भी एक रूप से जो हीन होता दे वह अहेत॒ हो 
जाता है | अद्देतु ही हेतु के कतिपय रूपों से युक्त होने के कारण हेतु के समान आभासित- 
प्रतीत होने से 'हेत्वाभास” कहा जाता है। देत्वाभास के पांच भेद हैं--असिद्ध, विरुद्ध, 
अनेकान्तिक--व्यमिचारी, प्रकरणसम-सत्प्तिपक्ष, और कालात्ययापःदृष्ट-बाधित | 


“उददयनाचार्य” ने असिद्ध का लक्षण बताते हुऐ कहा है कि “साध्यव्यात्तिविशिष्ट देंतु 
में पक्तुसत््व की प्रतीति का नाम है सिद्धि! और उसके अभाव का नाम है असिद्धि! । 
यह दोष के अर्थ में एक देत्वाभास हे | यह जिस हेतु में रहे वह दुष्ट देव “अखिद्ध! 
देल्वाभास होता है। इस रुक्षुण के विषय में यह शंका होती है कि 'बिशेष” आदि के 
साथ इस छक्षुण का सांकर्य है, अतः “विरुद्ध! आदि अन्य हेत्वामासों में अतिव्यात्त होने 
से 'असिद्ध! का यह लक्षण अठंगत है । “तकंभाषा' के अनुसार उस शंक्रा का समाधान 
इस प्रकार है। 


जिससे द्वेतु में हुष्टता का ज्ञान हो उसे दोष या दूषण कहा जाता है। इसके अनु- 
सार हेतु में जो पहले ज्ञात हो और दुष्टता के ज्ञापन में समर्थ हो, वही दोष द्वोता दे। 
अन्य अर्थात्‌ जो बाद में ज्ञात होने से दुष्टता के ज्ञापन में अनुपयुक्त होता दै वह दोष 
नहीं होता । क्‍यों कि जो पहले ज्ञात होता है उसी से दुष्टता का ज्ञान हो जाने से कथा 
की पूर्ति हो जाती दै, जय-पराजय का निर्णय हो जाता है | अतः बाद में ज्ञात होने वाले 
दोष की कोई उपयोगिता.नहीं रह जाती, इस लिये जो दोष जहाँ बाद में-- एक दोष के 
ज्ञान के बाद ज्ञात होता है वह अन्यत्र दोष भले हो, पर वहाँ दोष नहीं होता । 


इस स्थिति में जहाँ पहले खाध्याभावव्याप्तिर्प विरोध का ज्ञान होकर ढेंठ में 
दुष्ट ॥ की प्रतीति होगी वहाँ (विरोध? ही दोष माना जायगा । बाद में व्यात्तिविशिष्ट 
ड्वेत में पक्ष॒धर्मत्व के सिद्धन्यमावरूप असिद्धि की उपस्थिति होने पर भी उसकी उपयोगिता 
न रह णाने से वहाँ उसे दोष नहीं माना जायगा | इसी प्रकार जहाँ व्यभिचार, सत्तिपक्ष 
और बाघ पहले ज्ञात होकर पहले ही द्ेत की दुष्टता का ज्ञापन कर देंगे वहाँ व्यभिचार 
आदि ही दोष माने जांयगे | असिद्धि और विरोध बाद में उपस्थित होने पर भी दुष्टता 
के ज्ञापन में अनुपयोगी होने से दोध नहीं माने जायंगे । किन्तु जहाँ व्यातिपक्ष॒मंता- 
विशिष्ट हेतु की सिद्धि न होने से असिद्धद्वारा ही हेतु में दुष्टरता का श्ञान होया वहां 
अधिद्ध ही दोष होगा, अन्यदोष न होंगे |. 


इस रीति से विचार करने पर कहीं भी किसी दोष में दोपान्तर का सांकर्य नहीं हो 
सकता | अतः दोप तथा दुष्ट का पद्मविधघत्व और उनका अपना अपना छछ्ंग उम्र 
छुतंगत और सप्रुद्चित है | 


तकभापा श्ध१ 


स ( अप्िदूघ: ) च त्रिविध आश्रयासिद्ध-स्वरुपासिद्ध-व्याप्यत्वा- 
सिद्धभदात्‌ | यस्य हेतोराश्रयो नावगम्यते स आश्रयासिद्धः। यथा गगता- 
रविन्द सुरभि, करविन्द्त्वात्‌: सरोज्ञारविन्द्वत्‌ | अन्न हि गगनारविन्द्माश्यः । 
स चनारत्येव | 

अयमष्याश्रयासिदूध: | तथादि 'घटोडनित्यः, कार्यत्वातू, पटवद्‌ः इति ] 

नन्वाश्रयस्य घटादेः सच्चात्‌ कारयत्वादिति हेतुर्ना श्रयासिद्धः, सिदूध घाधकरतु 
स्यात्‌ , सिद्धस्य घटानित्यत्वस्य साधनात्‌ | मेवम्‌। नद्दि स्वरूपेण कश्नि शश्रयो 
भवत्यनुमानस्य, किन्तु सन्दिग्धधमंबाधेन। तथा चोक्ततं भाष्ये--ना5नुपरूव्धे 
न निर्णति*थंडषि तु सन्दिग्धेष्थें न्‍्यायः प्रवर्तते! (गौ. नया. वा. भा. १--१)। ने 
च्‌ घटे नित्यत्वसन्देहो5स्ति | अनित्यत्वस्थ निश्चितत्वात्‌। तेन यद्यपि स्वरूपेण 
घटो विद्यते, तथाप्यनित्यत्व पन्देद्ाभावान्नासावाश्रयः | आश्रयासिद्पत्वादहेतुः । 

अधिदूध के तीन मेद हं--आश्रयातिद्ध, खखरूग़सिद्ध और व्याप्यत्वासिदूध । 


आश्रयासिद्ध-- 


जिस हेतु का आश्रय सिदूव म हो, वह हेतु आभ्रयाण्िदूष होता है। जैंसे 'गगना- 
रविन्दं सुर, अरब्िन्दत्वात्‌, सरो जारबिन्द्बत्‌ू--अकाशकमल सुगरन्धयुक्त है, कमल होने 
से, सर में उत्पन्न कमल के समान? इस प्रकार अनुपान प्रयोग करने पर अरबिन्दत्व हेतु 
आश्रयासिदूष होता है क्यों कि उसका आश्रय आकाशकमल असत्‌ है--सिदूध नहीं है । 
नव्यन्याय के विदग्घ विद्वानों ने 'आश्रयासिद्ध” का लक्षुण अन्य प्रकूर से किया है । उनके 
अनुसार 'प्त में पत्षतावच्छेद्क का अभाव” असिद्घि है। यह अभाव 'स्वविषयक- 
शानविषयप्रकृतदेतुतावच्छेदकव॒त्व” सम्बन्ध से जिस देत॒ में रहे वह आश्रयासिद्घ हे। 
उक्त अनुमान में कमलरूप पक्ष में गगनीयत्व--आकाशोत्पन्नल्व का अभाव असिद्ध है 
ओर वह उक्त सम्बन्ध से अरबिन्दल्व हेतु में है। जैसे उक्त सम्बन्ध में स्व? का अर्थ है 
कमल में आकाशीयत्व का अभावरूप आश्रयासिदिष, स्वविषयक ज्ञान है 'कमलम्‌ आका- 
शीयत्वाभाववद्‌ अरबनिन्दत्ववच्च-कम्ल जाकाशीयत्वाभाव और अरबिन्दुत्व का आश्रय 
है? यह ज्ञान | इस ज्ञान में अरबिन्दत्व में विशेषण के रूप में मासित होने से अरब्रिन्दवत्व 
इस ज्ञान का विषय है। वही प्रकृतहेतुताउच्छेदक भी दै। इस लिये 'स्वविषयकर- 
शानविषयप्रकृतहेतुतावच्छेद्क्वत्व' सम्बन्ध से उक्त आश्रयात्तिदूधि का आधार होने से: 
उक्त अनुमान में 'अरबिन्दत्व” हेतु आश्रयासिदूध है। | 

प्राचीन नैयायिकों के मत में आभ्रयासिदध का एक यह भी उदाहरण है--घयेड* 
नित्यः, कार्यरवात्‌ , पटयतू--घट अनित्य है, कार्य होने से, पट के समान! | इंच अचुमाच 


शेदर दक॑भाषा। 


स्व॒रूपासिद्धस्तु स उच्यते यो हेतुराश्रये नावगम्यते ! यथा 'सामान्यसनित्य॑ 
कृतकत्वादिति' कृतकत्वं हि हेतोराश्रये सामान्ये नास्त्येब। भागासिद्धो5पि स्वरूपा- 
सिद्ध एवं । यथा 'प्रथिव्याद्यरचत्वारः परमाणवो नित्या गन्धवच्बादू' इति। 
गन्धवत्त्वं हि. पश्ीकृतेषु सर्वेषु नास्ति प्रथिवीमान्रवृत्तित्वातू। अत एवं भागे 


स्वरूपासिद्ध) । 
में कार्यत्व हेतु आश्रयासिद्ध है। प्रश्न होता है कि इस अनुमानका हेंतु केसे असिदूध 
होगा ! क्‍यों कि इस अनुमान में हेतु के आश्रयरूप में प्रयुक्त घट प्रत्यक्षसिद्ध है | हों, 
वह सिद्धसाध्यक--सिद्घसावनदोष से ग्रस्‍्त हो सकता है, क्‍यों कि घट में सिदूध अनि- 
व्वत्व का ही साघन करने के लिये प्रयुक्त है, पर आशभ्रयासिद्ध तो कथमपि नहीं हो 
सकता । उत्तर यह है कि घट यदि अपने स्वरूप से हेतुका आशअ्रय होता तो आश्रयातिद्ध 
की सम्मावना सचमुच होती । पर किसी भी अनुमान में पक्तु अपने स्वरूप से हेतु का 
आश्रय नही माना जाता किन्तु सन्दिग्घसाध्यक होने से हेतु का आश्रय माना जाता है | 
उक्त अनुमान में घट भी सन्दिग्वसाध्यक होने से ही हेत॒ुका आश्रय हो सकता है किन्ठ॒ 
घट में अनित्यत्व का निश्चय होने से सन्दिग्धसाध्यकत्व नहीं है। अतः सन्दिग्घताध्यक 
घट का अस्तित्व न होने से उक्त अनुमान का भी हेठ आश्रयासिद्ध है। अनुमान में 
सन्दिग्ध-साध्यक ही हेतु का आश्रय होता है | यह बात न्यायसूत्र के अवतरणभाष्य में 
इस प्रकार कही गय्यी है-- 
। पानुफब्धे न निर्णीति5्ये न्याय; प्रवतंते किन्तु सन्दिस्धे! 

अनुपलब्ध--स्वरूपेण अज्ञात तथा निर्णात-निश्चितसाध्यक धर्मी में न्याय- 
अनुमान नहीं प्रग्नत्त होता, किन्तु सन्द्गिव में-सन्दिग्धसाध्यक धर्मी में प्रवृत्त होता है । 

घट में नित्यत्व का रन्देह नहीं हे क्‍यों कि उसका अनित्यत्व निश्चित है | इस 
लिए, घट यद्यपि स्व॒रूपेण सिदूघ दे तथापि उसमें अनित्यत्व का सन्देह न होने से वह 
हेतु काआशअ्य नहीं हो सकता, अतः उसमें साध्य के खाधनार्थ प्रयुक्त कार्यत्व! 
आश्रयासिद्ध होने से अद्देतु है । 
स्वरूपसिदूध-- 

जो देत आश्रय में शात नहीं होता, उसे स्वरूपासिदूष कहा जाता है। जैसे-- 
सामान्यम्‌ अनित्यं-उामान्य-नाति अनित्य है, कृतकत्वातू-कृतक-उतपन्न द्ोने से? । 
इस अनुमान में कृतकत्व स्वरूपासिदूध है क्‍यों कि सामान्य के अजन्‍्मा होने से उसमें 
कझतकत्व नहों ज्ञात होता | 


.तकभाषा ५2३ 


तथा विशेषगासिद्ध-विशेष्यासिद्ध-अरमर्थविशेषण[सिद्ध-असमथ विशेष्या- 
सिद्धादयः सहपासिद्धभेदाः। तत्र विशेषणासिद्धो यथा 'शब्दो निध्यों द्रव्यस्वे 
सत्यस्परश्शत्वात' । अत्र हि द्रव्यत्वविशिष्रमस्पशत्व॑ हेतुनासपशत्वमात्रमू। श्दे 
च द्रव्यत्व॑ विशेषण नास्ति, गुणत्वादू, अतो विशेषणातिद्धः । न चासति विशेषणे 
द्रब्यत्वे तद्विशिष्टमस्पर्शत्वमस्ति | विशेषणाभावे विशिष्टस्याप्यभावात्‌ | यथा दृण्ड- 
मात्राभावे पुरुषाभावे वा दण्डविश्विट्रश्य पुरुषस्याभावः । तेन सत्यप्यस्पशत्वे 
द्र्यत्वविशिष्टस्य हतोर भावात्‌ स्वरूप सिद्धलम्‌ । 

विशेष्यासिद्धो यथा 'शब्दो नित्यो5स्पशत्वे धति द्रव्यत्वाद' इति | अन्रापि 
विशिष्टो हेतः। नच विशेष्याभावे विशिष्ट स्वहपम्नस्ति ) विशिष्ठश्न हेतु- 
नास्येव | 

असमर्थविशेषणासिद्धो यथा 'शब्दो नित्यो गुणत्वे । सति अकारणकत्वात' 
इति। अत्र हि विशेषणस्य गुणस्वस्य न किगख़ित्‌ सामथ्यमस्तीति | विशेष्यस्या- 
कारणाकत्वस्यैच नित्यस्वस।धने. सामर्थ्यात्‌ू । अतोड्समर्थविशेषणता । 
रवरुपासिद्धत्व॑ तु विशेषणाभावे विशिष्टस्याप्यमाबात्‌। नलु विशेषण गुणत्वं, 
तन्न शब्देडत्येच, तत्‌ कं विशेषणाभावः ! सत्यमस्तेव गुणत्वमू। किन्तु न 
तद्विशेषणम्‌ । तद्देव हि देतोविशेषण भवति, यदन्यव्यवच्छेदेन प्रयोजनवत्तू | 
गुणत्व॑ तु निष्प्रयोगनमवो5समथ्थमित्युक्तमेव । पे 

असमर्थविशेष्यो यथा तश्नैव तरैपरीत्टेन प्रयोगः | तथाहि 'शब्दो नित्यो5- 
कारणकत्वे सति मुणत्वाद' इति। भत्र छु विशेषणमात्रसेयेव ,नित्यत्वसाधने 
समर्थत्वाद्‌ विशेष्यम्रसमर्थम्‌। स्वरुपासिद्धस्व॑ तु विशेष्याभावे विशिष्टाभावाद 
विशिष्टस्य च हेतुत्वेनोपादानात्‌ । शेष॑ पूरवंचत्‌ | 


यह हेतु पूरे आश्रय में--सम्पूर्ण सामान्य में असिदव होने से स्वरूपासिदूध दे । 
कोई कोई देतु सम्पूर्ण आश्रय में अधिदूध न होकर आश्रय के किती भागमात्र में हो 
अखिदूध होता है, वह मागासिदूध देठ भी स्वशुपासिदूष ही है। जेसे-- 

ध्रथिव्यादयश्रत्थार: परमाणनों नित्या), गन्धव्वात्‌-शेथिवी आदि चारो द्रब्यों के 
परमाणु नित्य हैं, गन्धवान्‌ होने से! | ईव अनुमान में गरघ देव पृस्िवी परमाणु में 
रहने के कारण सम्पूर्ण आश्रय में असिदूध न हो कर आजय है जलूपरमाएु आदि 
भागमात्र में ही असिद्ध होने से भागासिदूध-स्वरूपासिदूष हे 

स्वरुपासिद्ध के और भी रई मेद ई, जैसे--विशेषणासिद्ध, 
असमर्थविशेषणासिद्ध, असमर्थविशेष्यासिद्ध आदि | 


विशेष्यासिद्ध, 


रेप तकमाषा 


विशेषणासिद्ध-- 

जिस हेतु का विशेषणभाग आश्रय-पत्त में नहीं रहता, वह विशेषणासिद्ध होता है। 
जेसे---'शब्दः नित्यः, द्रव्यत्वे सति अस्पर्शत्वात्‌ू-शब्द नित्य है, द्रव्यत्वविशिष्ट 
अस्पर्शस्व का आश्रय होने से? | इस अनमान में अस्पर्शल्वमात्र देतु नहीं है डिन्‍्त 
'द्रव्यत्वविशिष्ट अस्पर्शत्व! द्देतु है| इसमें अस्पर्शत्व-स्पर्शशत्यत्व विशेष्य है और 
द्रव्यत्थ विशेषण है | पक्षभूत शब्द गुण है, उसमें उक्त दवेतु का द्वव्यत्वरूप विशेषणभाग 
हहीं रहता। अतः उक्त देतु विशेषणासिद्ध है और विशेषणासिद्ध होने से 
स्वरूपासिद्ध है | 


प्रश्न होता दे कि उक्त हेतु का विशेषणासिद्ध होना तो ठीक है, पर वह स्वरूग- 
सिद्ध केसे हो सकता है १ क्‍यों कि स्वरूपासिद्ध होने के लिए पक्ष में हेतु के अभाव का 
होना आवश्यक होता है, जो प्रकृत में नहीं है । उत्तर में यह कहा जा सकता है कि 
पत्षुमृत शब्द में द्रव्यत्वरूप विशेषण का अभाव होने से द्रव्यत्वविशिष्ट अस्पर्शत्व का भी 
अभाव है क्यों कि विशेषण के अभाव से विशिष्ट का भी अभाव होता है। यह तथ्य 
दण्डविशिष्य्पुरुषाभाव के उदाहरण से समभा जा सकता है। दण्डविशिष्ट पुरुष में 
दण्ड विशेषण है और पुरुष विशेष्य है | दण्डविशिष्ट पुरुष का अमाव दण्ड के अभाव 
से भी होता है और पुरुष के अभाव से भी होता है। तो जेसे पुरुषरूप विशेष्य के 
रहने पर भी दण्ड हे विशेषणमात्र के अभाव से दण्डविशिष्ट पुरुष का अभाव होता 
है, उसी प्रकार शब्दे>पत्तु में अस्पर्शत्वरूप विशेष्य के रहने पर भी द्र॒व्यत्वरूप विशे- 
घण का अभाव होने से 'द्वव्यत्वविशिष्ट अस्पशंत्वः रूप हेतु का अभाव हो सकता है | 
अतः पक्त में अस्द्घ होने के कारण उक्त अनुमान में “द्रव्यत्व-विशिष्ट अस्पर्शत्वाँ 
स्वरूपासिद्ध है । 


विशेष्यासिद्धू--- 

जिस हेतु का विशेष्यभाग आश्रय-पत्त में नहीं रहता वह विशेष्यासिदूध होता है | 
जेंसे---'शब्दः नित्यः, अस्पर्शत्वे सति दव्यत्वातू-शब्द नित्य है, अस्पर्शत्वविशिष्ट 
द्रब्यत्व का आभ्रय होने से! | इस अनुमान में अस्पशंत्वविशिष्ट द्वव्यत्व हेतु है। 
इसका विशेष्यभाग द्रव्यत्व शब्दरूप गुणात्मक पक्त में नहीं रहता | विशेष्य का अमाव 
होने पर विशिष्ट का भी अभाव होता ही है । अतः शब्द-पक्त में अस्पर्शत्वरूप 
विशेषण के रहने पर भी द्वव्यत्वस्वरूप विशेष्य का अभाव होने से “अस्पशंत्वविशिष्ट 
द्रव्यत्वः का अभाव है, इसलिये यह हेतु शब्दात्मक पक्ष में विशेष्यासिद्व होने से 
स्वरूपासिदूध है | - 


प्रकना ष। ३ वधू 
असमथविश्ेषणा सिदूध-- 


(सका अर्थ है--असमर्थविशेषणक स्वरूपासिदूध । असमर्थविशेषणक का अर्थ है- 
व्यथविशेषणक | इसका रूक्षुण इस प्रकार है-- ह 


जिस हेतु का विशेषण भाग असमर्थ हो, व्यथ हो, साध्यसाधन में अनुपयुक्त हो,. 
साथ ही विशेषण का अभाव होने से जिसका पक्ष में अभाव भी हो, बह असमर्थविशेषणा- 
दिदूध होता है । जैसे--शब्दो नित्य, गुणत्वे सति अक्रारणकत्वात्‌--शब्द नित्य है, . 
गुणत्वविशिष्ट अकारणकत्व का आश्रय होने से? | इस अनुमान में 'गुणत्वविशिष्ट _ 
अकारणकत्व! हेतु है। इसमें गुणत्व-विशेषण असमर्थ-व्यर्थ है, क्‍यों कि निव्यत्व के 
साधन में अकेला अकारणकत्व ही पर्याप्त है। गुणत्व-विशेषण की नित्यत्व के साधन में _ 
कोई साथकता नहीं है और आशभ्रय-शब्द में विशेषण के अभाव से विशिष्ट का अमाव , 
भी है, अतः उक्त देतु असमर्थविशेषणासिदूध होने से स्वरूपासिदूध है । |; 

प्रश्न होता है कि शब्दात्मक पक्ष में उक्त हेतु का विशेषण-गुणत्व तो रहता ही है 
तो फिर उसमें गुणत्वरूप विशेषण का अभाव तथा उसके कारण विशिष्ट हेतु का 
अभाव केसे हो सकता है १ इसका उत्तर यह है कि शब्द गुण है अतः यह ठीक ही- 
हे कि उसमें गुणत्व का अभाव नहीं रह सकता, पर साथ ही यह भी ठीक है कि गुणत्व 
यहां विशेषण नहीं हो सकता, क्‍यों कि देठु में वही विशेषण हो सकता दे जो अन्य कीः 
व्यावृत्ति कर सप्रयोजन हो सके। किन्तु गुणत्व ऐडा नहीं है क्यों कि अकारणकत्व से ; 
ही नित्यत्व का साधन सम्मव होने से शुणत्व-विशेषण का कोई, प्रयोजन नहीं रह. 
जाता | इसीलिए: बह असमर्थ भी होता है, यह पहले ही कह दिया गया है | तो फिर . 
जब गुणत्व विशेषण ही नहीं हो सकता तब शब्द में घ्वरूप से उसके रहने पर भी: 
विशेषणात्मना उसका अभाव होने में कोई आधा नहीं हो सकती। अतः शब्दात्मक 
प्ष में विशेषणात्मना गुणत्व का अभाव होने से 'गुणत्वविशिष्ट अकारणकत्व' का अभाव 
निर्बाध हे | इसलिए, वह उक्त अनुमान में असमर्थविशेषणासिद्ध हे। 


असमर्थविशेष्यासिद्ध--- 

जिस हेतु का विशेष्यमाग असमर्थ--व्यथ होता दे और विशेष्य का अभाव 
होने से पक्ष में जिसका अभाव होता है वह धअसमर्थविशेष्यालिद्ध! होता दे । जैसे - 
उक्त स्थल में ही विशेष्य--विशेषण का विपरीत प्रयोग करने पर हेतु 'असमर्थविशेष्या- 
सिद्ध! होता है। उसे निम्न उदाहरण से स्पष्ट किया जा सकता है । 

'शब्द्‌8 नित्यम, अकारणकत्वे सति गुणलात्‌ू--शब्द नित्य है, अकारणकत्व- 
विशिष्ट शुणत्व का आश्रय होने से! । इस अनुमान में अकारणकलविशिष्ट गुणत्व 


र्पू 
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व्याप्यत्वासिद्धस्तु स एबं यत्न द्ेतोव्याप्तिनावगम्यते। ख द्विबिधः | एकः 
साध्येनासहचरितः, अपरर्तु सोपाधिकसाध्यसम्बन्धी । तत्न प्रथमो यथा 'यत्‌ सत्‌ 
तत्‌ क्षणिकं यथा जलूघरः | संत्व॒ विवादास्पदीभूतः शब्दादिः' इति। अन्न दि 
झब्दादिः पक्ष), तस्य क्षणिकत्वं खाध्यं, सरव॑ं हेतु! । न चास्य हेतो: क्षणिकत्वेन 
सह व्याप्तों प्रमाणमस्ति । 

इदानीम्‌ उपाधिसहितो व्याप्यत्वासिद्धः प्रदृश्यते। तद्यथा 'ख्र व्यामों 
मेत्रीतनयत्वात्‌ , परिव्श्यमानमेत्रीतनयस्तोमवद्‌” इति। श्त्र हि मेत्रीतनयत्वेन 
शयामत्वं साध्यते । न च मेत्रोतनयत्वं श्याम॒त्वे ग्रयोजकं, किन्तु शाकायन्न- 
परिणाम एंबात्र अयोजकः। ग्रयोजऋश्चोपाधिरुच्यते । अतो सैन्रीवनयत्वेन 
पयामत्वेन सम्बन्धे श्ञाकायन्नपरिणाम एवं उवाधिः | यथा वा छस्नेधू म- 
संबन्ध भार्देन्यनसंयोगः | अव एवोपाधिधम्बन्धाद्‌ व्याप्तिनस्तीति व्याप्यत्वा- 
सिद्धोड्यं मेन्रीवनयत्वादिलहेंतुः । 

तथा परोडपि व्याप्यत्वासिद्धः। यथा कऋत्वन्तवतिंनों हिंसा अधमम प्ताधनं, 
हिंसात्वात्‌; छतुवाह्यहिंलावद्”इति'। न व हिंसात्वमधमे प्रयोजकं, किन्तु निषिद्ध- 
त्वमुपाधिरिति पूवंबदुगधिघ्द्भावाद्‌ व्याप्यत्वासिद्धो्यं दिंसात्व॑ हेतुः । 

ननु आज्राध्यव्यापकत्वे सति साधनाव्यापको यः स उपाधि? इत्युपाधि- 
लक्षणम्‌। तन्न निषिद्धत्वे नास्ति। तत्‌ कथं “निषिद्धत्बमुपाधिः ९ इति | 
सेवम्‌ | निषिद्धत्वेउप्युपाधिलक्षणस्य विद्यमानत्वातू । तथाहि साध्यस्य 
अधसंजनकत्बस्य व्यापक निषिद्धत्वम्‌। यत्र यत्राधर्मक्षाधनत्बं तत्र तन्नावश्य॑ 
निषिद्धत्वभिति निषिद्धत्वस्य विद्यमानत्वात्‌ । न च यत्र यत्र हिंसात्व॑, तत्र 
तन्नावश्य निषिद्धत्वं; ऋत्वज्ञ्िंसायां व्यभिचारात्‌ । अस्ति हि कत्वज्भहिंसायां 
दिसात्वं, न नाउन्र निषिदूधत्वमिति तदढ़ेवं जिविधाउसिद्ो दर्शितः । 
हेतु हे । इस हेतु के विशेषणभाग अक्वारणऋत्वमात्र से ही नित्यत्व का साधन हो 
सकने से गुणत्वरूप विशेष्य असमर्थ-व्यर्थ है। अन्य का व्यावर्तक होकर सप्रयोजन न 
होने से गुणत्व विशेष्य नहीं हो सकता, अतः स्वरूपेण उस के रहने पर भी विशेष्यात्मना 
उसका अभाव होने से विशिष्ट देतु के अभाव का होना अपरिद्ार्य है। इसलिए वह 
अतमरथंविशेष्यासिद्‌व होने सेस्वरूपासिदूघ है । 

व्याप्यत्बासिद्ध-- 

जिस हेतु में व्याप्ति का ज्ञान नहीं होता वह “व्याप्यत्वासिदूध” द्ोता दै। उसके दो 


भेद हैं--एक हे 'साध्यासहचरितः और दूसरा है 'सोपाधिकसाध्यसम्बन्धी? । इनमें पहले 
को निम्न उदाहरण से समझा जा सकता है | 


तकभाषा डा 


'यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्णिकं यया जलघरः, संश्र विवादास्पदीभूतः शब्दादि :-- 
जो सत्‌ होता है वह क्षुणिक होता है जैसे मेघ | विवाद का विषय शब्द आदि भी 
सत्‌ है? | वौद्धों के इस अनुमानप्रयोग में शब्द आदि पत्तु है, उसमें च्णिकत्व साध्य 
है और सत्य देतु है | यहाँ रत्त्व देतु में क्षणिकत्व की व्यात्ति होने में कोई प्रमाण 
नहीं है, अतः स्व में क्षणिकत्व की व्यात्तिका श्ञान न होने से उक्त क्षुणिकर्वानुमान में 
सच हेतु व्याप्यत्वासिद्ध है | 


प्रश्न हो सकता है कि साध्यासह्चरित का अर्थ होता है साध्य के साथ न रहने 
वाला | सत्व तो ज्ञान, इच्छा आदि पदार्थों में कुणिकत्व के साथ रहता है क्योंकि 
भात्मा के योग्य विशेषगुण न्यायवैशेषिक मत में क्णिक होते हैं, अतः शान आदि 
में ज्षणिकत्व भी है और सत्व मी दै। तो फिर रत््त को छणिकत्वरूप साध्य के 
असहचरित व्याप्यत्वासिद्ध के रूप में कैसे उदाह्मत किया गया ! इसके डच्चर में यह 
कहा जा सकता है कि शान आदि में न्यायवैशेषिक को जो क्षणिकल्व मान्य है वह 
तृतीयक्षुण में होने वाले ध्वंछ का प्रतियोगित्वरूप हे, किन्तु बौदूधदर्शन को जो 
क्षणिकत्व मान्य है वह दवितीयछण में होने वाले ध्वंस का प्रतियोगित्वरूप है, क्‍यों कि 
बौद्घमतानुसार प्रत्येक माव का उसके दूसरे क्षण ही नाश हो जाता है, और यह 
ज्षणिकत्व शान आदि में न्‍्यायवैशेषिक दर्शन के मवानुकार नहीं है, क्योंकि उनके मत 
में इन गुणों का नाश इनके तीसरे छुण में उथन्न दवोता है । अलए! 


यदि यह कहा जाय कि बौदूघसम्मत चुणिकत्व भी न्‍्यायवैशेषिक दर्शन को एक 
शब्द से नाश्य होने के कारण 


शब्दधारा के अन्तिम शब्द में मान्य है, क्योंकि उपान्त्य शु के 
वह अपने दूसरे ही क्षुण नष्ट हो जाता है, तो यह ठीक नहीं है, क्यों कि शाब्द> 
निरूपण के प्रखर में यह बताया जा खुका है कि अन्य शब्द का नाश उपान्त्य शब्द से 
नहीं होता, किन्तु उसके नाश से होता है। उसका नाश 
होकर उसके दूसरे क्षण होता है, अतः अन्त्य शब्द का भी नाश उसके तीसरे ही क्षण 
दोता है, इसलिये उसमें मो वौद्वसम्मत ज्णिकल के टिदव,न ह्वोने से ३३७ मो खत 
च्णिकत्व का सहचरित नहीं होता, अतः साध्यासहचरित व्याप्यव्वासिदृध के रूप मे ड्से 
उदाह्त करने में कोई असंगति नहीं दे | है 

को द्वितीयचुणबत्तिध्व॑सप्रति- 


इस पर शंका हो सकती है कि जत्र बौदूघदर्शन रत 
योगिस्वरूप क्षणिकत्व साध्य है और वह न्यायवैशेषिक दर्शन को किसी पदार्थ में मान्य 
नहीं है तन तो साध्य अपने स्वरूपसे ही असिदूध हो जायगा, मतः ज्षणिकत्व के साधनार्थ 
प्रयुक्त हेतु को असिदूधसाध्यक व्याप्यस्वासिदूष रहना चाहिये न कि साध्यासहंवरित 


तो अन्त्य शब्द के जन्म चुण मेंन 


श्प््प्ः तकंभाषा 


व्याप्यस्वासिदूध । इसका उत्तर यह है. कि यहाँ 'साध्यासहचरित' दाब्द असिदूध- 
छाध्यक अर्थ के ही बोधनार्थ प्रयुक्त दे | 

उपाधियुक्त व्याप्पत्वासिद्ध का प्रदर्शन इस प्रक्रार किण जा सकता दे | 

जिस हेतु में उपाधि होने के कारण व्याप्ति का शान नहीं होता, वह छोपाधि 
व्याप्यत्वासिद्ध होता है | जेसे-- 

व श्यामः: मत्रीतनयत्वातू, परिदृश्यमानमैत्रीतनयस्तोमवत्‌ू--वह (मैत्री का 
आठवां तनय ) श्याम है, मेत्री का तनय होने से, मेच्री के दृश्यमान अन्य तनयों के 
समान! । इस अनुमानद्वारा पक्षुभूत तनय में मेत्रीतनयत्व हेतु से श्यामत्व का साधन 
किया जाता दे, किन्त मेच्रीतनयत्व श्यामत्व का प्रयोजक नहीं है, अपि तु शाक्ष आदि 
खाद्य पदार्थों का परिणाम प्रयोजक है। कहने का आशय यह है कि मेंत्री के जो तनय 
श्याम हैं वे इसलिये नहीं कि वे मैत्री के तनय हैं फ्िन्तु इसलिये हैं कि उनके गर्म में 
रहते समय उनकी माता शाक आदि का अधिक सेवन करती थी, अतः उसके रक्त में 
श्यामता आ गयी और उस श्याम रक्त से उत्पन्न होने के कारण उन बच्चों के शरीर 
श्याम हुये | इस प्रकार उन बच्चों के श्यामत्व का प्रयोजक मेन्रीतनयत्व नहीं किन्तु 
शाफादि के अधिक आदार के परिपाक से उत्पन्न होना है। प्रयोजक को ही उपाधि 
कहा जाता है। इसल्ये मैन्नीतनयत्व के साथ श्यामत्व के सम्बन्ध में शाक भादि 
खाद्य पदार्थों का परिणाम ही उपाधि है। इस प्रकार उपाधियुक्त होने से मेत्रीतनयत्व 
में श्यामत्व की व्याति का शान नहीं होता । अतः इस अनुमान में मेत्रीतनयत्व 
व्याप्यत्वासिदूध दे । 

प्रश्न होता है-कि देतु में उपाधि का सम्बन्ध भल्ले हो, पर उससे व्यासिशान का 

प्रतिबन्ध क्‍यों होगा ! और उसके होने से हेत व्याप्यत्वासिदूध क्‍यों होगा ? उत्तर यह दै 
कि प्राचीनमत में निरुपाधिकत्व को व्याप्ति माना जाता है, अतः देतु में उपाधि का शान 
होने पर निरुपाधिकत्वरूप व्याप्तिका ज्ञान नहीं हो सकता | इसलिये प्राचीन मत में सोपा- 
घिक देतु का व्याप्यत्वासिद्ध होना सुस्पष्ट है । नवीन मत में भी हेतुके व्याप्यत्वासिदूध 
होने में कोई बाधा नहीं हो सकती, क्‍यों कि नवीन मत में जो व्याप्तियां मानी जाती 
हैं उनके साथ उपाधि का यद्यधि सीधा विरोघ नहीं होता, फिर भी साध्यव्यापक 
उपाधि के व्यभिचार से हेतु में साध्यव्यमिचार का अनुमान हो जाता है और साध्य- 
व्यभिचार का साध्यव्याप्ति के साथ प्रत्यक्षु विरोध होने के कारण व्यभिचारके अनुमान 
से व्यास्िज्ञान का प्रतिबन्ध हो जाता है। इस प्रकार उपाधि से परम्परया व्यात्िशन 
का विशेष हो जाने से नवीन मत में भी सोपाधि हेतु व्याप्यत्वासिद्ध हो जाता है । 


इसी अकार अग्नि से धूम के अनुम[न का प्रयास करने पर आदर इन्धनसंयोग- 


'तकभाषा जद 


२ सम्प्रति विरुद्ध कथ्यते | साध्यविपययव्याप्तो हेतुः विरुद्धः | यथा 'शब्दो 
नित्यः झृतकत्वादू/ इति । अन्न हि नित्यत्व॑ साध्यं, झतकत्व॑ हेतु! | यह्िपययेण 
चाउनित्यस्वेन कृतकर्व॑ व्याप्त, यतो यद्यत्‌ झतक वत्तत्‌ खल्वनित्यमेव | अतः 
साध्यविपययव्याप्तत्वात्‌ कृतकत्वं हेतुः विरुद्ध: । 


गीली लकड़ी का सम्पर्क उपाधि होता है, क्‍यों कि धूम की उत्पत्ति केवल अग्नि सेन 
हो कर अग्नि के साथ आए इन्धन के संयोग से होती है, अतः घूम का प्रयोजक केवल 
अग्नि नहीं होता, किन्तु अग्नि के साथ आद्रेंस्व का नसंयोग होता है | इस उपाधि के 
होने से घूम में अग्नि की व्यात्ति का शाव नहीं हो पाता, इसलिये अग्नि हेतु धूमाउमान 
मे व्याप्यत्वासिदूध हो जाता है । 
सोपाधिक व्याप्यत्वासिद्ध का एक दूसरा भी उदाहरण ह । जैंसे--क्ल्वस्तव॑सिनी 
हिंसा अधर्मताथनम, हिसाश्वात्‌ , ऋतुजह्मिसावत्‌--यह् में होने वाली हिला अधर्म का 
लनक है, हिंसा होने से, यश के बाहर होने वाली हिंसा के समान! | इस 
अनुमान में निषिदूषत्व उपाधि है क्यों कि यश्षवाह्य हिला के अधर्मजनकत्व का प्रयोजक 
"हिंशात्व नहीं होता, अपि तु निषिदूघत्व होता है । अतः उपाधि के सद्भाव से यह हेतु भी 
व्याप्यत्वासिद्ध ह्दे । 
धाध्यव्यापर्त्वे सर्ति साधनाव्यापकर्त्त । 
अव्यापक होना? । यह लग 
है। उत्तर यह दे कि निषि- 
कत्तरूप साध्य का 
पिदूघत्व अवश्य 
में हिंसात्वरूप 


प्रश्न होता है कि उपाधि का लक्षण है, 
उसका अर्थ दै--'साध्य का व्यापक होते हुये साधन की 
निषिद्धत्व में नहीं है अतः उसे उपाषि कहना उचित नहीं 
दूधस में भी उक्त उपाधिलक्षण है। जैंसे--निषिद्वत्त अधर्मजन 
व्यापक है क्‍यों कि जो लो क्रिया अधर्मजनक होती है उम्रमें नि 
होता है | व साधन--द्विसात्व का अव्यापक भी है क्यों कि यशवाल्न हि 


साधन तो है पर मिषिदूधत्व नहीं है | 


विरुद्ध-- 

व्याप्प हेतु विददूध कहा जाता है। जेसे-- 

है शुब्द्‌घ नित्यः, कतकत्वात्‌ू--शब्द्‌ नित्य है, कृतक-- उत्पन्न होने से) | इस 

अनुमान में नित्यत्व साध्य है। कृतकल देव दै। सह हेतु अनित्वत्वरूप 5 8! 

व्याप्य है, क्योंकि जो जो कृतक होता है वह उतर अनित्य होता दै, यह व्यात्ति है। 
हर द्रि रुद्च है 

इसलिये अमित्यत्वहुप साध्याभाव का व्याप्य होने से कृवकेख वि हे 


साध्यविपर्यय--साध्याभाव का 
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३ साध्यसंशयद्देतुरनेकान्तिकः सव्यभिचार इति वा उच्यते। स द्विविध/-- 
साधारणानेकान्तिक,, असाधारणानैकान्तिकश्वेति। तत्न प्रथमः पक्ष-सपक्ष- 
विपक्षत्वत्तिः। यथा 'शब्दो नित्यः प्रमेयत्वादिति' । अन्न प्रमेयत्व॑ हेतः पक्षे शब्दे, 
सपक्षे नित्ये व्योमादौ, विपक्षे चानित्ये घटादी दिच्यते, सर्वस्यैव प्रमेयत्वात्‌ । 
तस्मातू प्रमेयत्वं हेतु! साधारणानेकान्तिकः | ' 


असाधारणानेकान्तिकः स एवं यः सपक्षविषक्षाभ्यां व्यावृत्तः पक्ष एव 
बर्तते | यथा 'भूनित्या गन्धवस्‍्त्वाद इति। अन्न हि गन्धवस्त॑ हेतुः।सच 
सपक्षात्नित्यादू व्योमादेः विपक्षाच्चानित्याजलादेव्यवृत्तो, गन्धवस्वस्य प्रथिवी- 
सानत्रवृत्तित्वादिति | 


अनैकान्तिक-- 


जो हेतु साध्यसंशय का जनक होता है, उसे अनैकान्तिक या सव्यमिचार कहा 
जाता है | उसके दो भेद होते ह---साधारण अनैकान्तिक वौर असाधारण अनैकान्तिक। 


साधारण अनेकान्तिक-- 


. जो हेतु सपक्ष और विपक्ष दोनों में रहता है वह साधारण अनैकान्तिक है। सपके 
का अर्थ है-निश्चितसाध्यक घर्मी, और विपक्ष का अर्थ है--निश्चितसाध्याभावक धर्मी | 
इसके अनुसार सपक्ष और विपक्ष में रहने वाल हेतु साधारण अनैकान्तिक होता है | जसे- 
शब्द: नित्यः, प्रमेयत्वात्‌ू--शब्द नित्य है, प्रमेय होने से! | हस अनुमान में नित्यत्व 
साध्य है | प्रमेयत हेत है । प्रमेयत्व का अर्थ दै-यथार्थज्ञानवषयस् | यह हेंठ पक्षमृत 
शब्द में, नित्य होने से सपक्षभूत आकाश आदि में और अनित्य होने से विपक्षभूत 
घट आदि में रहता हे, क्योंकि शब्द, आकाश, घन आदि सारे पदार्थ प्रमेय हैं। इस 
हक सपच् और विपक्ष में वृत्ति होने से नित्यत्वानुमान में प्रमेयलल साधारण अनैकान्तिक 
होता है । 


अताधारणानैकान्तिक-- 

जो हेतु सपत्ष और विपक्ष दोनों से व्यावृत्त होकर--दोनों में न रह कर पक्तमान्र में 
रहता है वह असाधारण अनैकान्तिक होता है | जैसे--भूः नित्या, गर्धवत्त्वात्‌-भूमि 
नित्य है, गन्धवान्‌ होने से? | इस अनुमान में भूमि पत्त में नित्यत्व साध्य है | गन्ष हेतु 
है | यह हेतु सपत्ुभूत नित्य आकाश आदि और विपक्षभूत अनित्य नल आदि में न रह 
कर केवल पदधमात्र-भूमिमात्र में रहता है। अतः इस नित्यत्वानुमान में गन्ध असाधारण 
अनेकान्तिक है | , 
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व्यभिचारस्तु रक्ष्यते) सम्भवत्सपक्षविपक्षस्थ हेतोः सपक्षवृत्तित्वे सति 
'विपक्षाद्‌ व्यावृत्तिरेव नियमों गम्कत्वात्‌। तस्य च साध्यविपरीततान्याप्तस्य 
तन्नियमाभावो व्यभिचारः | स च द्वेघा सम्भवति, सपक्ष-विपक्षयोशृत्तो, वाभ्यां 
व्यावृत्तो च | 

४ यस्य प्रतिपक्षभूतं दत्वन्तरं विद्यते सप्रकरणसमः। स एंव सत्मतिपक्ष 
इति चोच्यते | तयथा 'शब्दोउनित्यो नित्यधर्मालुपलच्धे/, 'शब्दों नित्योडनित्य- 
धर्मानुपलव्घे? इति। अन्न हि साध्यविपरीतसाधक समानवलमतुमानान्तरं 
प्रतिपक्ष इत्युच्यते । यः पुनरतुल्यबलो न स प्रतिपक्षः । 
व्यभिचार--- 

अनैकान्तिक का दूसरा नाम बताया गया है सब्यमिचार | सव्यभिचार का अर्थ 
है व्यभिचार का आश्रय । किन्तु अनैकान्तिक का जो लक्षण अभी बताया गया है उत्से 
व्यमिचार! के स्वरूप के सम्बन्ध में कोई स्पष्ट प्रकाश नहीं पढ़ता | अतः उसका दच्चण 
बताना आवश्यक है। वह रूक्तृण है 'नियमाभाव' | देठ जिस नियम के ्छ से ग़मक- 
शध्य का अनुमापक होता है, उस नियम का अभाव ही व्यमिचार' है | जैसे-जिस देत 
यदि वह हेतु सपक्डत्ति होता है तो 'विपक्षाइचिलः नियम होता है और यदि वह 

हि रो मय 

विपक्ष में अद्दत्ति होता है तो 'सपत्वृत्तित्व' नियम होता है। इन नियमों के अमाच को 
ही व्यभिचार कह्या लाता है। यह अभाव दो प्रकार से होता दै--वपद और विक्‍्त में 
इत्ति होने से तथा सपक्ष और विपक्ष दोनों में अव्रत्ति होने से | 3पच और विपक्ष दोनों 
में वृत्ति होने से पहले नियम 'सपक्बृत्ति हेठ में विषक्चादृत्तित/ का अभाव होता है, 
क्योंकि जब हेतु विपक्षत्रत्ति होगा तब उधमें विपक्ञादृत्तित का अभाव झुप है| हक 
और विपक्ष दोनों में अवत्ति होने से दूसरे नियम (विपक्षावृत्ति हद में सपत्तदृत्तित् का 
अभाव होता है, क्‍यों कि जब हेतु सफ्क-विपक्ष दोनों में अवृत्ति होगा वत्र उसमे उप: 
वृत्तित्व का अमात्र अनिवार्य दै | नियमाभावरूप व्यभिचार के उक्त दो ह्दी मूह हे 
के कारण सच्यभिचार के दो द्वी मेद सम्भव हैं जिन्हें धारण अनेकान्तिक' औरे 
असाधारण अनेकान्तिक' के नाम से अमिहित किया गया है । 
भेकरणसमप्त -- 

जिस हेतु का प्रतिपक्त॒भूत अन्य हेतु होता है, वह प्रकशाउम 
उेल्पतिपक्षु भी कहा जाता हे | लेसे-- 


होता है। उसे 
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तथाहि विपरीतसाधकानुमानं ज्रिविधं भवति--उपजीव्यम्‌ , उपजीवकम्‌ , 
अनुभयं चेति। तत्नाद्य' बाघकं॑ बलवत्त्वात्‌। यथा “अनित्यः: परमाणु- 
'मूंतेत्वादू घटवदू' इत्यस्य परमाणुसाधकानुमान नित्यत्वं साधयद्‌पि न प्रतिपक्ष: 
किन्तु बाघकमेवों पजीव्यत्वात्‌ | तच्च धर्मिग्राहकत्वात्‌ | न हि प्रमाणेनागृह्ममाणे 
धमिणि परमाणावनित्यत्वानुमानमिदं सम्भवति आश्रयासिद्धेः। अतोब्नेना- 
.छुमानेन परमसाणुआहकस्य आसाण्यमप्यनुज्ञातमन्यथा अस्योदयासंभवात्त्‌ | 
,पस्मादुपजीव्यं बाधकमेव । उपजीव्क तु दुबंलत्वाद्वाध्यमू | यथेदमेवानित्यत्वा- 
:उुमानम्‌ | तृतीय तु सत्परतिपक्ष॑ समबलूत्वातू । 


शब्द: अनित्यः, नित्यधर्मानुपलब्घेड--शब्द अनित्य है क्‍यों कि उसमें नित्यघर्म- 
नित्यत्वनियत धर्म की उपछूग्धि नहीं होती । 

शब्द: नित्यः, अनित्यघर्मानुपलब्येः--शब्द नित्य है क्‍यों कि उसमें” अनित्यघर्म- 
अनित्यत्वनियत धर्म की उपलब्धि नहीं होती | हन दो अनुमानों का विभिन्नवादियों द्वारा 
सह प्रयोग करने पर एक हेतु अन्य हेतु से सत्प्रतिपक्ष हो जाता है। ऐसी स्थिति में दोनों 
'अनुमानों का प्रयोग निरर्थक हो जाता है क्‍यों कि एक से दूसरे के कार्य का प्रतिवन्ध हो 
जाने से किसी का कार्य नहीं होता । परस्पर के कार्य का प्रतिबन्धक होने से ही सत्प्रतिपक्ष 
को दुष्ट माना जाता है। 


रत्नक्नीषकार आदि कतिपय प्राचीन नेयायिकोंने सत्प्रतिपक्ष की स्थिति में दोनों 
अनुमानों को सम्भूय 'संशयात्मक अनुमिति? का जनक माना है। उनके अनुसार 
संशायक होने से ही स्त्परतिपक्षुक्नो दुष्ट माना जाता है । 
'.. ग्रकरणसमक्षा दूसरा नाम सत्प्रतिषक्ष बताया गया है | सत्मतिपक्षुका अर्थ है प्रतिपक्ष 
'से युक्त होना | पर प्रतिपक्ष का कोई स्वरूप प्रकरणसम के उक्त छक्तुण से स्पष्ट नहीं 
दो पात। | अतः सत्प्रतिपक्षुक्रा छक्षण बताना आवश्यक है, जो इस प्रकार है। 

साध्यविपरीत--साध्याभाव-के साधक, समानबलशाली अनुमानान्तर को प्रति- 
'पक्तु कहा जाता है, ऐसा अनुभानान्तर जिस अनुमान के समय सल्निहित होता दे वह 
सत्पत्तिपन्ष होता है । साध्यविपरीत का साधक अनुमानान्तर यदि साध्य के साधक 
अनुमान का तुल्यब॒ल नहीं होता तो वह प्रतिपक्ष नहीं होता। उसके सन्निघान से 
साध्यताघक हेतु सत्म्रतिपक्ष नहीं होता । 

साध्यविपरीत का साधक अनुमान तुल्यन्नल न होने पर प्रतिप्ष नहीं होता, इस 
बातकी सप्रकने के लिए उसके सेद समझना आवश्यक दे । उसके तीन भेद होते ईैं-- 
उपजीन्य, उपजीवक और अनुभय-उपजीव्य-डपजीवक दोनों से भिन्न | इनमें पहला-- 
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४. यस्य प्रत्यक्षादिप्रमाणेन पश्षे साध्याभावः परिच्छिन्नः स कालात्ययापदिष्ट:। 
स एवं बाधितविषय इत्युच्यते। यथा 'अग्निरनुष्णः कृतकत्वाजलबत' । अन्न 
कृतकत्व॑ हेतुः। तस्य च यत्त्‌ साध्यमनुष्णत्वं तस्याभावः प्रत्यक्षेणेव परिच्छिन्ना, 
त्वगिन्द्रियेणाग्नेरुष्णत्वपरिच्छेदात्‌ । 


उपनीव्यभूत विपरीतानु मान साध्यानुमान से बलवान होता है। अतः वह साध्यानुमान का 
'बाधक ही होता है। जेंसे-- 

'परमाणुः अनित्य,, मू्तत्वाद्‌ , धट्वत्‌--परमाणु अनित्य है, मूत्त होने से, घटके 
समान! | हस अंनुमान से नित्यत्वसाघक परमाणुग्राहक अनुमान वाध्य नहीं होता, 
अत्युत उपजीव्य होने से पूर्वानुमान का बाधक ही होता है, क्‍यों कि वह पूर्वानुमान के 
धर्मी परमाणु का साधक है, अतः पूर्वानुमान में अपेक्षित धर्मों की सिद्धि के लिये 
भ्यम प्रवृत्त होने बाले परमाणुसाधक अनुमान के परमाणु की नित्यता का आहक 
होने से उसके द्वारा पूर्वानुमान का बाघ होना न्याय्य है; क्यों कि यह निविवादे है कि 
अमाणद्वारा परमाणुरूप धर्मी का प्रहण हुए विना पूर्वानुमान नहीं हो सकता क्यों कि 
धर्म का ग्रहण न होने की दशा में आश्रयासिद्धि हो जायगी | इसलिए परमाशुधर्मिक 
पर्वानमान से परमाणुसाधक अनुमान के बाधित होने की बात तो दूर रही, उलटे 
उससे इस अनुमान के प्रामाण्य का अनुमोदन होता है, क्‍यों कि यह अनुमान यदि 
प्रमाण न होगा तो परमाणुरूप धर्मों के सिद्ध न होने से परमाणुधमिक अनुमान का 
उदय असम्भव हो जायगा | इसलिए उपजीव्य सदा बाधक ही होता है, बाध्य कभी नहीं 
होता, और उपज्ीवक दर्ज होने के नाते सदा वाध्य ही होता है, बाधक कभी नहीं 
होता | इस प्रकार यह निर्विधाद सिद्ध हे कि साध्य और साध्याभाव के साधनार्थ संह- 
प्रयुक्त होने वाले दो अनुमानों में किसी एक के दूसरे का उपजीव्य या उपणीवक होने पर 
संम्रतिपक्षता नहीं होती, किन्तु अनुभय-उपजीव्य-उपजीबक से मिन्न अनुमानों का 
प्रयोग होने पर ही दोनों के समर होने से सत्प्रतिषक्षता होती है । 
कालात्ययापदिष्ट-- 

जिस हेतु के साध्य का अभाव पक्तु में प्रत्यक्ष आदि प्रमाण से निश्चित होता है वह 
हेतु काछात्ययापदिष्ट होता है | उसे ब्राधितविषयक भी केंहा जाता है | जैसे-- 

धअग्निद अनुष्णः कृतकत्वाद, जलूवत्‌--अग्नि अनुष्णतव--उध्णस्पर्शामाव का 
आश्रय है, कृतक--कार्य होने से, ज के समान! | इस अनुणन में अनुणव-" 
उष्णस्पशाभावरूप साध्य का अभाव उष्णस्पर्श पक्षु-भग्नि में प्रत्यचु--तवगिन्द्रियरूप 
'प्रभाण से निश्चित है। अतः अग्नि में अनुष्णत्व के साधनार्थ प्रयुक्त इतकल हैंतु कोल" 
व्ययादिष्ट है। 


१६४ तवंभाषा 


तथा परोडपि कालात्ययापदिष्टः । यथा घटस्य क्षणिकत्वे साध्ये ग्रागुक्त सत्त्वं 
हेतु।। तस्यापि च यत्तू साध्यं क्षणिकत्व॑ तस्योध्मावो5क्षणिकत्व॑ पत्यभिज्ञा- 
तर्कांदिलक्षुणेन ग्रत्यक्षेण परिच्छिन्नम्‌ । 'स एवाय॑ घटो यो सया पूर्वमुपलव्घः 


इति प्रत्यभिज्ञया पूर्बानुभवजनितसंस्कारसहकृतेन्द्रियप्रमवया पूर्वापरकाछाकल- 
नया घटस्य स्थायित्वर्परिच्छेदादिति । 


एते घासिद्धादयः पव्च हेत्बाभासा यथाकथंचित पक्षधमेत्वायन्यतमरूपहीन- 
त्वाद अहेतवः स्वसाध्यं न साधयन्तीति । 

येडषपि लक्षणस्य केवलव्यतिरेकिहेतो+ त्रयो दोषा अव्याप्ति-अतिव्याप्ति- 
असंभवास्त्रेउप्यन्नैवान्तभंवन्ति, न तु ते पव्चभ्योडघिकाः | तथाहि अतिव्याप्तिः 
व्याप्यत्वासिद्धि: विपक्षमान्रादन्यावृत्तत्वात्‌ सोपाधिकत्वाच्च । यथा गोलक्षणस्य 
पशुत्वस्य । गोस्वे द्वि सास्तादिमत्वं प्रयोजकं, न तु पशुत्वम्‌। तथा छव्याप्तिः 
भागासिद्धत्वम्‌ । यथा गोलक्षणस्य जावलेयत्वस्थ | एचम्‌ असम्भवो5पि स्वरूपा- 
सिद्धिः । यथा गोछक्षणस्येकग्मफत्वस्येति । 


लक्षण के दोष भी हेत्वाभास्र ही हैं-- 

कालात्यापदिष्ट का एक दूसरा प्रकार भी हे, जैसे-- 

घटपक्षुक, चुणिकस्वधाध्यक, सत्त्वहेतुक चौद्घोक्त अनुमान में रक्त हेत कालात्या- 
पदिष्ट है, क्‍यों कि इस अनुमान में च्षुणिकत्व साध्य है, उसका अभाव है अक्षुणिकत्व, 

ह धढमें पर्वांपपकाल के सम्बन्ध को अहण करने वाले प्रत्यभिज्ञात्मफ प्रत्यक्ष से सिद्ध हे | 

“स एवाये घट; यो मया पूर्वमुपलछ्न्ध---यह वही घट है जिसे मैंने पहले देखा हे” यह 
प्रत्यभिशा उस घट के पूर्वानुभव से उत्पन्न संस्कार के सहयोग से इन्द्रियद्वारा उत्पन्न 
होती है और घट में पुवंकाल और उत्तरकाल के सम्बन्ध को मी अहण करती है । अतः 
इ8 प्रध्यभिज्ञात्मक प्रत्यक्ष से घट के स्थायित्व का निश्चय होने में कोई बाधा नहीं 
होती ) 

उक्त असिद्घ आदि पांचों हेत्वाभास सपक्षसत््व आदि रूपों में अन्यतम रूप से हीन 
होने के कारण अहेतु होते हैं और इसी लिये अपने साध्यका साधन नहीं कर पाते । 

लक्षण से लक्ष्य में इतर मेद--अल्क्ष्यमेद का अनुमान होता है । यह केवलब्यति- 
रैकी देठ होता है । अतः जेसे अन्य अनुमानों के हेतु में होने वाले दोष हवेत्वाभार केद्दे 
लाते हैं उसौ प्रकार रुक्षणार्मक हेतु के दोषों को भी देत्वाभास कहना उचित है | छक्ष- 
गाव्मक हेतु में तीन प्रकार के दोष होते हैं-अव्याप्ति, अतिव्याप्ति और असम्भव। इनमें 
अतिब्यात्ति को व्याप्यत्वासिदू, अव्यात्ति को भागासिदूध और असम्मव को स्वरूपा- 
सिद्ध में अन्तर्भृत कर उन्हें इन नामों से व्यवह्वत किया जा सकता है जैसे-- 


अमिप्रायान्तरेण प्रयुक्तस्य शब्दस्याअ्योन्तरं परिकर्प्य दृषणामिधानं छलम्‌। 
यथा 'नवकम्बल्लोड्यं देवदत्तः इति वाक्ये नृतनामिग्रायेण प्रयुक्तत्य नवशब्द- 
स्थार्यान्तरमाषाबक्य कश्रिद्‌ दूषयति | नाउस्य नव कम्बलाः सन्ति द्रिद्वत्वातू | 
न हास्य इयमपि संभाव्यते । छुतो मव इति !। स च वादी छलवादितया ज्ञायते है 


क्षतिव्याप्ति-- 
अल्क्ष्य में ल्गगगमन का नाम है 'अतिव्यात्ति' | अलक्ष्य इतरमेद-अलक्ष्यमेद्रूप 
साथ्य से शूत्य होने के कारण इतरमेदानुमान में विपक्ष होता है, अतः कोई लक्ष॑ण यदि 
अलक्ष्यगामी होता है तो वह विपक्षव्ृत्ति हो जाता है | विफक्षधत्ति हो जाने से उें 
विषक्षावृत्तिस्‍्व-साध्याभाववदबूत्तित्वरूप व्यात्ति की सिद्ध नहीं हो पाती । इस प्रकार 
अल्य्य में छत्तण की अतिव्याप्ति का अर्थ हो जाता है लक्षणात्मक हे मं इतरमेदात्मक 
साध्य की व्याप्यत्वासिदिष | जैसे गौ का छक्षण यदि किया जाय पुल? | तो यह लक्षण 
अदक्ष्य महिषी आदि मे रहने से विपक्ष॒ब्याइत्त न होगा | अतः वह स्वयं पोल! का 
प्रयोगक न हो कर उसके प्रयोजक 'सास्नादिः से सोपाधि हो जायगा | होपाधि होने से 
उसका व्याप्यस्वासिद्ध होना अनिवार्य है ! 
अव्याप्ति-- 


अव्यात्ति का अन्तर्भाव भागासिदिष में होता है, क्यों कि रब्य के एक भाग रे 


रह्ण के असस्बन्ध का माम है. “अव्याप्ति' और पच्च के एकमांग में हेठ के अमन 
का नाम है 'भागासिद्षि) । इतरमेदानुम्नन में लक्ष्य पक्ष होता दै, लच्ंण हेतु ह ता है; 
अतः लक्ष्य के एकमाग में लक्षूण के अभाव के पक के एकमाम में हेंतु का अमावरूप 
होने से अव्यात्ि की भागासिद्घरूपता सष्ट है। जेंसे गो का ढ। यदि किया जाय 
'शिक्रतेयल --चित्र॒र्व, तो यह हरच्चुण अव्याप्त या भागासिद्व होगा, क्यो कि रे 
लक्षुण संपूर्ण गौ में न रह कर केवल चित्र गौ में ही रहता है । अतः हईयरूप पढे 
एक भाग में असिद्घ है । 
असम्भव-- 
लि 2४ का अन्‍्तर्भाव स्वरूपासिदिध में होता के 
तर को असम्भव? कहा जाता है। और सम्पूर्ण पक्ष 
हा जाता है| असम्भवस्थर में इतरभेदानुमान में सम्पूर्ण लक्ष्यात्मक पे मं 5 जेहे 
हेतु का अभाव होता है. अत£ असम्मव और स्वरूपासिदिव की ऐज्य सष्ट है | ये 
गौका एकशफ्त्व--एक खुररा होना-लक्षण किसी भी गौ में न रहने से असम्भवग् 
है और इसी छिये ट्ष्यात्मक पक्त में इतरमेंद के अनुमान में स्वरुपासिदूध है । 


क्यों कि सम्पूर्ण लक्ष्य में लर्टेण के 
में हेतु के अभाव को स्वृरूपासिद्धि 


नह तर्कभाषा 


अस्ठुत्तर जातिः। सा च उत्कर्षसमा-अपकर्षसमा-आदिसेदेन बहुविधा | 
विस्तरमिया नेह इृत्स्नोच्यते । तन्नाउव्याप्तेन हृष्टान्तगतघर्मेण साध्ये पक्षे अव्या- 
पकघर्मस्याउपादनम्‌ उत्कर्पलसा जाति;। यथा 'शब्दो5नित्यः कृतकत्वादू, 
'घटवद्‌” इत्युक्ते, कश्विदेवसाह यदि कृतकत्वेन देतुना घटवच्छब्दो5नित्यः 
स्यात्‌, वह तेनेव हे तुना तद्ददेव शब्दुः सावयवो5पि स्थात्‌! । 

अपकप्पसमा तु दृष्टान्तगतेन घर्मेणाउव्याप्तेनाउव्यापकस्य घर्माभावस्थाउपा- 
दनम्‌ | यथा पूर्वोस्मन्‌ प्रयोगे कश्विदेवमाह “यदि कृतकत्वेन होतुना घटव- 
च्छब्दोडनित्यः स्यात्‌, तेनेष हे तुना घटवदेव हि शब्दः श्रावणो5पि न स्थात । 
न हि घटः श्रावण' इति | 


छल--+ 

एक अर्थ के तापपर्य से प्रयुक्त किये गये शब्द के किसी दूसरे अर्थ की कल्पना कर 
किये जाने वाले दोषकथन को 'छुल? कहा जाता है। जैसे 'नवीन” अर्थ के ताथर्य से 
लव? शब्द का प्रयोग करते हुये कोई व्यक्ति देवदत्त के बारे में कहता है-'नवकम्बलो<य॑ 
"देवदत्त;-देवदत्त के पास नया कम्बल है? | इस कथन को सुन कर दूसरा व्यक्ति यदि “नव! 
शब्द के 'नवसंख्याकः अर्थ को अहण कर उक्त कथन में इस प्रकार दोष बताता है कि 
'दिवदत्त तो द्रिद्र है, उसके पास तो दो कम्बल भी सम्भव नहीं हैं, तो फिर उसके पास 
“नव कम्बल केसे होंगे ! अतः यह कहना असत्य है कि दिवदत्त के पास नव कम्बल हैं! । 

छल में उक्त लक्षणानुसार यह दोषकथन 'छुल? है ) किसी के कथन में हस प्रकार अपने 

मन-गढ़न्त अर्थ की कल्पना कर दोष बताने वाला व्यक्ति छुलवादी समझा जाता है। 

न्यायसृत्र में उसका लक्षण किया गया है “वचनविघातोर्थविकल्पोपपत्त्या छुलम्‌-- 
अर्थविकल्प-अर्थभेद को ग्रहण कर वादी के वचन का जो खण्डन किया जाता दे उ6का 
नाम है 'छुछ” | सृत्रकार ने उसके तीन भेद बताये ईैं--वाकूछुछ, सामान्यच्छुछ और 
'उपचारच्छुल | 

यह ग्रन्थ न्यायशाक््र में बालकों के प्रवेश के लिये रचित है अतः डव पर अधिक 
'बोक न पड़े, इस दृष्टि से उन भेदों का वर्णन इस गन्थ में नहीं किया गया । 
'जाति-- 

असद्‌ उत्तर को “जाति” कहा जाता है। उत्कषंसमा, अपकर्षसमा आदि उसके अनेक 
भेद हैं। न्यायसत्र में उसका लक्षण किया गया है---साधम्यवेधर्म्याभ्यां प्रत्यवस्थान॑ 
जाति?--किसी वादी-द्वारा प्रयुक्त पक्ष का जच केवल साधर्म्य अथवा केवल बेंधरम्य के 
चल से खण्डनाव्मक उत्तर दिया जाता है तब वह उत्तर 'जाति' नामक उत्तर होता है? | 


तबभाषा रे 


पोक्त हेतु में जायमान द्वोने से उसे 'जातिः शब्द से अमिह्वित किया जाता है । उसके 
चौद्ीस भेद बताये गये है । जैसे-- 

(१) साधम्यंसपा ( २ ) वैधम्यंसमा ( ३ ) उत्तर्पतमा (४ ) अपकर्षसम्ा ( ५ ) 
वर्ण्समा (६) अवर्ण्यसमा (७) विकह्पसमा (८) साध्यत्मा (६) प्राप्तिसमा 
(१० ) अप्रात्तिस॒मा ( ११ ) प्रसज़्समा ( १२ ) प्रतिदशन्तसमा ( १३ ) अनुर्ष्तिस्मा 
( १४ ) संशयसमा ( १५) प्रकरणसमा (१६) हेदसमा (१७) अर्थापत्तितन 
( (८) अविशेषतमा ( १६ ) उपपत्तिसमा ( २० ) उपलब्धिसमा ( २१ ) अनुपलब्धि- 
पत्र (२२ ) नित्यसमा ( २३ ) अनित्यतमा ( २४) कार्यतमा | 

न्यायदर्शन के पांचवें अध्याय के प्रथम आहिक में इन खत्रों के लक्षण और उदा- 
रण अश्ुत किये गये हूँ | विस्तार के मय से उन सत्रों का प्रतिपादन ने कर तकमाषा' 
में उनमें से केव७ दो उत्कर्पसपा और अपकर्समा के छ्चण और उदाहरण प्रदर्शित 
हिये गये हैं, जो इस प्रकार हैँ । 
सत्कर्पसमा--- 

दृशनन्त में रहने वाले अव्याप्यधर्म से साध्य--अनुमितिविशेष्यस्वेव अभिमत पक्ष 
में अध्यापक के आपादन का नाम है 'उस्कर्पसमा' | जैसे-शब्दा अनित्य, कृतकलाद , 
पटवत्‌ -- शब्द अनित्य है, कृतक-उत्पन्त होने से, घट के समान। इस प्रकार के 
अनुमान का प्रयोग होने पर उसके खण्डन की बुद्पि से यदि कोई यह कहे कि 'बर्दि 
इतकस्व हेतु से - शब्द के सम्मान घट अनित्य है, तो उसी हेंठ से उसे घट के तमान 
पावयब भी होना चाहिये” क्‍यों कि इसबात का कोई नियामक नहीं है हि बड़ मे 
अनित्यत्व और सावयवल्व दोनों के साथ समानरूप से रहने वा झृतकल शब्द में अपने 
एक साथी अनित्यत्व को ही लेकर रहे और दूसरे साथी सावकबत्व को छोड़ दे । तो 
उतका यह कथन कृतकत्व से घट में अनित्यत्वानुग्गन के विरोध में दिया गया अउद 7 5 
होगा | इसे 'उल्कर्पसमा” इस डिये कहा जाता है कि इससे घद में एक नये धर्म गीवयत 
के आपादन से घट में उत्कर्ष का आपादन होता है, और कतकल हेव अनिललल | थे 
जैवयबत्व दोनों का साधन करने में समान दे | 

दृष्टन्तमें रहने वाले अव्याप्य धर्म से अव्यापकीभूत धर्मामाव हें अर थ 
नाम है 'अपकर्षसमा? | जैसे 'शब्दः अनित्यः, केवलाद, पव्वतुन् आम) 


ध 9७4 
अैतेकेत्व हेतु से घट के समान शब्द यदि अनित्य है--शव्दे में मे | 

वो डी हेतु से घटके समान उसे अश्नावण भी होना कर , उसमे इक 
का अमाव भी होना चाहिये, क्यों कि घट जैसे अनित्य है वैसे हैं ्रोत्र से अग्राह्म 
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है, और इस बात का कोई नियामक नहीं है कि दृष्टान्तभूत घट में रहने बाढा ऋृतकस 
अपने साथी घट के अनित्यत्व और अश्रावणत्व दो घमों में से एक ( अनित्यत्व ) को 
अपने साथ शब्द में ले जाय और दूसरे (अधावणत्व) को अपने साथ वहां न ले जाय! | 
तो उसका यह कथन कृतकत्व हेतु से घट में अनित्यत्वानुमान के विरोध में दिया गया 
असदू उत्तर होगा । इस असदू्‌ उत्तर को अपकर्षतमा जाति' के नाम से व्यवद्धत किया 
जाता है। इसे 'अपकर्षसमा? शब्द से अभिहित करने का कारण यह है कि इस्से शब्द में 
उसी के घ॒र्म श्रावणत्व के अभाव का आपादन होने से उसमें अपकर्ष का--न्यू नता का 
आपादन होता दे तथा वह ( आपादक कृतछत्व ) अनित्यत्व और आवणपत्व दोनों का 


सम साथी है। 


प्रश्न हो सकता ह कि प्रस्तुत अन्थ मुख्यतया 'न्‍्यायद्र्शन” के अनुसार रचित है, 
और '"न्यायदर्शन? में 'साधम्यंसमाः गादि के क्रम से जाति! उत्तरों का परिगणन कर 
उसी क्रम से उनके लक्षुण और उदाहरण प्रदर्शित किये गये हैं, अतः इस अन्य में भी 
उसी क्रम का अनुसरण करना उचित था, किन्तु ऐसा न कर इस में “उत्कर्षसमा” आदि 
के क्रम से परिंगणन, लक्षण और उदाहरणों का प्रदर्शन फिया गया है। तो ऐसा करने 
में ग्रन्थकार का कया आशय है? 


उत्तर में कहा जा सकता है कि अन्य सभी '“नाति' उत्तरों की अपेक्षा 'उत्कर्षसमा! 
और “अपकर्षसमा? का असद्‌ उत्तरत्व सुस्पष्ठ है, क्‍यों कि उनके नामों से ही विदित 
हो जाता है कि उनसे' पक्त में अनभीष्ट उत्कर्ष और अपकर्ष का आपादन दह्वोता है। 
अतः असदू उत्तर का निरूपण करते समय यह स्वाभाविक दै कि जिसका असदू- 
उत्तरत्व सुस्पष्ट हो उसका उल्लेख एवं निरूपण पहले हो और अन्योंका बाद में हो । 


इस उत्तर पर यह शझ्ढजा हो-सकती है कि तो फिर सूचकार ने इस स्वाभाविक 
ओऔचित्य की उपेक्षा क्‍यों की ? हसके समाधान में यह कहा जा सकता है कि सूत्रकार ने 
(ज्ञातिःका रूक्षण किया हैं “साधर्म्य वेधर्म्यास्यां प्रत्यवस्थानं नातिः । अतः जब जाति 
के विभानन और विशेष रूप से निरुपण का अवसर आया तब उन्हें उक्त छक्षण का 
स्मरण हो आया। इसलिए छक्षुण के प्राणभूत अंश साधम्य और बैधरम्य के नाम से 
अभिहित होने वाले 'जाति? उत्तरों का पहले उल्लेख और निरूपण करना उचित समझ 
उन्होंने साधम्यंसभा और वैधर्म्यसमा का प्रतिपादन पहक्के किया और असदू उत्तरत्व की 
सुस्पष्टता के कारण उन दोनों के बाद “उत्कर्ष समा? आदि का ही प्रतिपादन -किया | 


: तबभांषाकार ने “असदुत्तरं नातिः यह रूच्ण किया हे, अतः उन्होंने मंसद्धुत्तरत्व 
की सुस्पष्टता को ही आधार मान 'उत्कर्षमा? आदि का प्रतिपादन पहले किया | 
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पराजयह तुः निम्रदस्थानम्‌ | तच्च न्यून-अधिक-भपश्विद्वान्त-भभीन्तर-अप्र- 
तिभा-मतानुज्ञा-विरोध-आदिभेदाद्‌ वहुविधमपि बिस्वर्मयान्नेह इत्नमुच्यते | 
यद्दिव क्षिताथें किखिदुन तन्नन्‍्यूनप्‌ | विवक्षितात्‌ किव्विद्धिकम्‌ भ्रधिकम्‌। 
सिद्धान्तादपध्वंसः अपसिद्धान्तः । प्रकृतेनानभिसम्बन्धाथंवचनम्‌ अथीन्‍्तरम | 
उत्तरापरिस्फूर्तिः अप्रतिमा । पराभिमतस्थार्थस्य स्वभ्नतिकूलस्य स्वयमेवाभ्यनुज्ञानं 
रदीकारों मतानुज्ञा । इष्टार्थभद्गो विरोधः । 


फ़िर प्रश्न हो सकता है. कि उक्त कारणसे 'डर्कपंतमा? आदि के कमसे ही 
लाति! उत्तरों का निरूपणग भल्ले हो पर निरूपण तो सबका किया जाना चाहियेया, 
डिन्‍्तु वैसा न करके केवल दो ही का निरूपण कर उस प्रकरण को हैं। समाप्त कर दिया गया 
है, तो ऐसा क्यों झिया गया ! इसके उत्तर में यह कहना उचित प्रतीत होता है कि 
यह ग्रन्थ न्यायशास््र में बालकों के प्रवेशार्थ दी मिमित है | अतः तमी अवान्तर विषयों 
के अविक्षल वर्णन को आवश्यक न समझ कर “नाति? का परिचय दे उसके दो मुए्य 
अबान्तर भेदों का वर्णन कर विस्तार के भय से अन्यों की ओर संकेतमात्र कर 
दिया गया है | 
जाति! के विषय में अन्य मत-- . 

न्यायदर्शन के समान अन्य दर्शनों में भी 'नाति” की असदुत्तर माना गया है भौर 
उसके अवान्तर भेदों की सख्या न्‍्यायदर्शन में स्वीकृत सझ्या से अधिक मानी गयी ह्ै। 
जैसे बौद्धदर्शन में (१ ) कार्यमेद (२) अनुक्ति, वथा (३) स्वारयविरड, यह तीन 
अधि॥ हैं। जैनदर्शनमें ( १ ) मेदामेद (२) प्रशगाहुह्म-उत्तरात्पवा (३) प्रशाहता: 
उत्तरबाहुलय (४) हेतुम (५) व्यात्ियम (७) विरुद्ध (5) अविरद्ध (६) असंशय (१०) 
भरुतितम और (११) श्रुतिमिन्न, ये ग्यारह अधिक हैं। ईंस विषयमें विशेष 
जानकारी के लिए. बौदधदर्शन के '्रामाण्य स्युणया भौर जैनदर्शन के उपाय" 
हृदय' आदि ग्रन्थों का अवछोकन किया जाना चाहिये | 
निम्रहस्थान-- 

'निग्नहस्थान? का अर्थ है 'परानय की स्थिति' । जिंस स्थिति में पहुंचने पर, जिंस 
बात को कहने पर मनुष्य परालित समझा जाता है, उसका नाम हे निमहायाति । इसी 
आधार पर उसका रूक्तुण किया गया है ध्रानयहैतुः निम्रहस्थानम >«पराज्नप की 
“हैतु निम्रहस्थान है। 

न्यून, अधिक, अपसिद्ान्त, अर्थान्तर अं्रतिभा; 
भादि के रूप में उसके बहुत भेद हैं। . जैसा कि स्यायदशन, पद्म 
'आहिक, प्रथम सूज में निम्न प्रकार से कहां गया हा 


मतानुजझ्, विरोध 
अध्याग, द्वितीय 
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(१) प्रतिशाह्निः (२) प्रतिशान्तरम्‌ (३) पतिशाविरोधः (४) प्रतिज्ञासंन्यासः 
(५) हेल्वन्तरम्‌ (६) अर्थान्तरम्‌ (७) अविज्ञातार्थम्‌ (८) 'अपार्थकम्‌ (६) अप्रातकालम्‌ 
(१०) न्‍्यूनम्‌ (११) अधिकम्‌ (१२) पुनरुक्तम्‌ (१३) अननुभाषणम्‌ (१४) अज्ञानम्‌ 
(३६५) अप्रतिमा (१६) विज्ञेपः (१७) मतानशा (१८) पर्यनुयोज्योपेक्षणम्र्‌ (१६) निर- 
न॒ुयोज्यानुयो गः (२०) अपचिद्धान्त;, देत्वाभासाः--(२१) अनेकान्तिक--सब्यमिचारः 
(२२) वियद्धः (२३२) अखिद्धः (२४) सत्पतिपक्षः (२५) कालात्ययापदिष्ट:--बाधितः । * 


न्यायदर्शन १।१।६१ में इन सबका यह सामान्यछक्षण किया गया है कि 
“विप्रतिपत्तिरप्रतिपत्तिश्न निग्रहस्थानम्‌ ?--विप्रतिपत्ति--विनिन्दित प्रतिपत्ति-शान और 
अप्रतिपत्ति-प्रतिपत्ति का अमाव अर्थात्‌ साधनाभास और दूषणाभास में साघनत्व और 


दूषणत्व का ज्ञान तथा अपने हेतु में प्रतिवादी द्वारा उद्भावित दोषों के परिहार का 
अशान “निग्रहस्थान! है । 


इस भ्रन्थ में विस्तार के भय से उपयुक्त सभी निग्नहस्थानों का प्रतिपादन न कर 
उनमें से न्यून! आदि केवल सात निग्नहस्थानों का ही प्रतिदादून किया गया है, जो 
निम्न प्रकार से है । 


न्यूज: 

बिवज्ञित अर्थ को पूरा न कह कर कुछ कम कहने का नाम है 'न्यून!। न्‍्यायदशेन 
में इसका छक्षुण किया गया है 'हीनम्‌ अन्यतमेनापि अवयवेन न्यूनम? न्या-द० ५, २, 
१२ । हसका आशय यह है कि किसी पक्त के साधनाथ प्रतिज्ञा! आदि पांचों न्याया- 
वबयवों का प्रयोग आवश्यक होता है, अतः जब कभी उनमें से किसी एकका प्रयोग नहीं 
किया जाता तो प्रयोक्तव्य न्यायवाक्य में न्यूनता-कमी हो जानेसे '्यून! नामक निम्रह- 
स्थान होता है | ऐसा करने वाला वादी पराजित मान लिया जाता है । 


अधिक-- 


जितना अर्थ विविज्ञत हे उससे कुछ अधिक कहने का नाम है “अधिक! | न्‍्याय- 
दर्शनमें इसका छक्षुण किया गया है 'हेतूदाहरणाघिकम्‌ अधिकम्‌? १॥२॥१३॥ आशय 
यह है कि किसी पक्तु का साधन करने के लिए प्रयुक्त किये जाने वाले न्यायवाक््य के 
प्रयोग में एक ही हेतु! और एंक ही 'उदाहरण'का प्रयोग उचित माना जाता है, अतः 
जब कभी न्याय का प्रयोग करते द्ुए दो 'हित”ः अथवा दो “उदाहरण? का प्रयोग कर 
दिया जाता है, तब “अधिक? नामक निग्नहस्थान होता है। ऐसा प्रयोग करंने वाढ्य 
वादी भी पराजित पाना जाता डै। 


तकभाषा शी 


अपसिद्धान्त-- 

स्वीकृत सिद्धान्त से च्युत होने का नाम है 'अपसिद्धान्त' | 

न्यायदर्शनमें इसका लक्षण किया गया है 'सिद्धान्तमम्युपेत्प अनियमात्‌ कथा- 
प्रसज्ञद अपपिद्वान्तः शशर४। आशय यह है कि कथा--विचारविनिमय प्रारस्भ 
होने के पूवें अपना कोई सिद्धान्त घोषित कर यदि नियम से उस सिद्धान्त के अनुसार 
कथा नहीं की चाती किन्तु कथा के चीच उसे त्याग दिया जाता है तो अपसिदूधान्त 
नामक निम्नहस्यान होता है । 
अधीन्तर-- 

जिस अर्थ का कहना अभीष्ट है, उसे न कह कर किसी अन्य अर्थ को कहने का 
नाम है 'अर्थान्तर! | 

न्यायदर्शन में इसका क्षण किया गया है 'प्रकृतादर्थादप्रतिसम्मदूधम्‌ अरथान्तरस! 
४।२।७| प्रकृत अर्थ से असस्परदूध अर्थ का कथन “अर्थान्तर' है । किसी पक्ष को सिदुप 
करने के लिए किसी हेतु का प्रयोग करने पर उस हेतु के उम्बन्ध में कुछ कहना प्रकृत 
है--अभी «८ है, किन्तु उस हेतु के विषय में कुछ न कह कर यदि 'हेतु! इस शब्द फी 
सिद्धि जतायी जानी ढुगे या और कुछ अतम्बदूध बात कही जानी छगे तो (अ्थान्तर! 
नामक निग्रहस्थान होता है। कथा में इस प्रकार चोलने वाला वादी पराजित समभा 
जाता है । 
अप्रतिभा-- 


उत्तर म सूभने का नाम है अग्रतिंभा? । 

न्यायदर्शन में इसका लक्षण किया गया है. 'उत्तरत्य अप्रतिपत्तिः अप्रतिभा? 
५२१९ जत्र वादी अपनी स्थापना के खण्डन में कही गयी बातों का उत्तर नहीं दे 
की स्थापना में दोष प्रदशन नहीं कर पाता तब उतकी 'अप्रतिभा? 


पाता अथवा दूसरे 
है निग्रहस्थान में भा जाने 


समझी जाती है | ऐसी स्थिति में वादी 'अप्रतिभा! नाम 
से पराजित माना जाता दहै। 


सतानुज्ञ-- कि 

दूसरे को अमिमत और अपने फो अनमिमत अर्थ को स्वयं स्वीकार कर लेने का 
'म्तानुश' | 

हवन या गया दे ध्वपच्षे दोषाभ्युपगमात्‌ परपत्ते दोषप्रण्ड्े 


यदर्शन में इसका लक्तण कि 
पा ; यह है. कि जब वादी अपने पक्ष में प्रदर्शित किये 


तानुशा? प। श२ ९ इसका आशय है 
बे दो ा उद्धार न कर दूसरे पक्त मं दोष का प्रदर्शन करने लगता है न ऐसा 


२६ 
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मान लिया जाता है कि उसने अपने पक्त में प्रदर्शित किये गये दोपों को स्वीकार कर 
लिया | अतः ऐशा करने वाल्य वादी “पतानुज्ञा? नामक निम्नदस्थान में आजाने से परा- 
बलित समझा जाता है। 


विरोध -- 

अपने अभीष्ट अर्थ का ख्॒यं खण्डन कर देने का वाम है विरोध! । न्यायदर्शन में 
इसे 'अ्रतिशाविरोध' नाम से अभिहिित कर इसका ल ज्ञग किया गया है प्रतिज्ञाहेत्वों: विरोधः 
प्रतिताविरोध? ५॥२।४। आशय यह है कि जब्र वादी प्रतिश्ावाक्य-द्वारा कहे गये अर्थ 
के विरुद्ध अर्थ का हेठ॒वाक्यद्वारा कथन करता है तब 'पतिशाविरोध? नामक निग्रहस्थ|न 
होता है । ऐसा करनेवाणा वादी अपने इष्ट अर्थ का स्वयं खण्डन कर देने के कारण 
विरोध! नामक निम्नहस्थान में आजाने से पराजित सम्रफा जाता है । 

प्रश्न हो सकता है किन्‍्यायदर्शन के अनुसार 'तिज्ञाहानि 'प्रतिशान्तरः आदि के क्रम 
ने निअस्स्थानों का निर्देश न कर 'न्यून', अधिक! आदि के क्रम से उनके निर्देश करने 
तथा प्रतिश्ञशनिः आदि का लछक्षुणन बता कर “न्यून! आदि छा रुक्षण बताने में ग्रन्थकार 
का क्या अभिप्राव है $ उत्तर में कहा जा लद़ता है कि विस्तारभय से समस्त निम्रहस्थानों 
का वर्णन न कर कुछ ही निग्रहस्थानों का वर्णव करना अमीष्ट है। अतः जिनका निग्रह- 
स्थानत्व सुस्पष्ट हो उन्हीं का वणन करना उचित है। प्रतिज्ञाद्यनि! आदि ड्री अपेक्षा 
न्यून! आदि निग्रहस्थानों का निग्रहस्थानत्व अधिक उस्पष्ट है, इस लिये 'प्रतिज्ञाहानि? 
आदि का वर्णन न कर '“न्यून! आदि दा ही वर्णन किया गया । 

एनः प्रश्न हो सक्षता है कि सुत्रकार ने इस औचित्य की उपेक्षा कर अतिशाहानि? 
के क्रम से निग्रहस्थानों का प्रतिषदन क्‍यों किया £ उत्तर में यह कहा जा सकता 
निम्रदृस्थान न्यायवादयः पर आधारित होते हैँ और 'प्रतिशाः उसका प्रथम 
अवबब हू अतः जो निम्रहस्थान अतिज्ञा? से सीधे सम्बद्ध हों उनके निरूपण को प्राय- 
मिकता ग्रदाव करना उचित है । बस, इसी दृष्टि से सूबरछार ने “तिजशञाहानिः आदि के 
क्रम से मिम्नरहस्थानों का निहूपण किया है | 


आदि 
श्टेकि 


'न्याबदशंत के समान अन्य दर्शनों में भी निम्रहस्थानों दो मान्यता दी यई है । 
वौडद््शन के विश्रुत आचार्य 'धर्म्नीति ने तथा जैनदर्शन के प्रसिद्ध आचार्य 'अकलड- 
देव” ने इनके सम्बन्ध में कुछ मौलिक विचार प्रस्तुत किये है, लिनके कारण निम्रदस्थान 
के विषय में वेंदिकन्याय, बौद्धन्वाय-और जैनन्याय की स्वतन्त्र तीन परम्वरायें प्रतिछित 
हो चुकी ई। आयुर्वेद की “चरदसंहिता' में भी इस विपय का पअतिपादन किया गया है, 
डिन्तु उससे किसी स्वृतन्त्र परम्परा की प्रतिष्ठ नहीं मानी जा सकती क्‍यों कि उसका 
प्रतिपादन नया यदर्शन्‌ के प्रतियादन में ही अन्तर्मुक्त हो जाता है | फ 
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छल, जाति, निग्रहस्थान के प्रयोजन-- 

प्रश्न यह होता दे कि न्यायशास्र की रचना तो मोक्ष के साधन तत्त्वज्ञान के सम्पा- 
दनाथ हुई है । अतः उसके सम्पादन में जिन विषयों का ज्ञान अपेक्षित हो, इस शात्त्र 
में उन्हीं विषयों का अतिपादन करना उचित है। इस लिये छुक आदि से तत्त्वज्ञान की 
प्राप्ति में कोई सहायता न मिलने से उनका प्रतिपादन क्‍यों किया गया १ उत्तर में यह 
कहा जा सफ़्ता दे फि छुछ, जाति और निग्रहस्थान जल्प एवं वितण्डा के अड्ज हैं | जैसा 
कि उनके निम्न लक्षुण से प्रकद है--- 

वथोक्तोपपन्न$ छुलजातिनिग्रहस्थानसाधनो पालम्मो जल्पः? 
नया, द. १२३२। 
तथा 
धस प्रतिपत्तस्थापनाद्वीनो वितण्डा' 
नया, द, १।२|३॥। 

इन लक्षणों के भनुसार बल्प और विठण्डा कथाये छुल, जाति तथा निग्नदृस्थानों 
से सम्पादित होती हैं, अतः जल्प और वितण्डा का जो प्रयोजन होगा, वही छुछ आदि 
का भी प्रयोजन हो सझता दे। वह प्रयोजन है 'तत्वज्ञान का संरक्षण! | जैसा कि 
न्‍्यायदर्शन के निम्न सत्र से स्पष्ट है-- 

पत्वाध्यवतायसरक्षगार्थ बल्पवितण्डे बीजप्ररोहसंरक्षणार्थ फण्डकशाखावरणवत्‌ः 

४॥२।४७| 

तस्वशान के संरक्षण के लिये जल्प और वितण्डा कथायें ठीक उसी प्रकार उपादेय 
हैं जिस प्रफार नवचात बौनाडुकुर को रक्षा के लिये फंटीली डालों की वाढ़ उपादेय 
होती दे । 
जल्प और वितण्डा का यह 'तत्वश्ञानसंरक्षुण” रूप प्रयोजन ही उनके अद्भभूत छुछ 
आदि का प्रयोजन है। अतः इस प्रयोजन के निर्बाहार्थ ही छुल आदि के प्रतिपादन 


को आवश्यक समझा कर न्यायदर्शन में एवं तदनुसार प्रस्तुत अन्य में उन्हें समाविष्ठ 


किया गया है | पर हि 
न्‍्यायमाध्य में 'वात््यायन! ने स्यायदर्शन के प्रथम सूत्र की व्याख्या के 


प्रसढ़ में छुठ आदि के प्रयोजन का प्रतिपादन एंक दूसरे प्रकार से किया है, जो 

भिम्नाड्लित ऐ | 22 ु 
'छुलजातिनिग्रहस्थानानां पुथगुपदेश उपलक्तणाथमिति | उपलब्ितानां स्ववाक्ये 

परिवर्जनम, छुलजातिनिग्रहस्थातानां परवाक्ये पर्यनुयोग), ज्तेश्र परेण प्रयुज्यमानाया: 


सुलूमः समाधि: स्वर्य च छुकरः प्रयोग इत्ति! । 
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छुल, जाति और निग्रहस्थान का स्वतन्त्र रूप से प्रतिपादन उनके उपललक्तुण--शान 
के लिये किया गया है। जब वे ज्ञात रहेंगे तब अपने वाक्य में उनका- त्याग किया 
जा सकेगा और प्रतिपत्षी के वाक्य में उनका पर्यनुयोग-प्रद्शन किया जा सकेगा | यदि 
अपने वाक्य में अन्यद्वारा जाति? का मिथ्या प्रदर्शन होगा तो उसकी जानकारी रहने 
पर सरलता से उसका सम्राघान किया जा सकेगा। अपने वाक्य में उसके अभाव 
का प्रतिपादन किया जा सकेगा, और अपनी ओर से प्रतिपक्षी के वाक्य में उनका 
प्रदर्शन करने पर यदि प्रतिपक्षी द्वारा अथवा मध्यस्थद्वारा यह पूछा जाय कि अमक 
वाक्य में कौन सी जाति हे १ और वह किस प्रकार है? तो उसकी जानकारी रहने पर 
इस प्रश्न का समाधान सुकरता से प्रस्तुत किया जा सकेगा। इस प्रकार छुलछ, जाति 
और निग्नरहस्थानों के ज्ञान के सम्रयोजन होने से न्यायशास्त्र में तथा प्रस्तुत अन्य में 
उनके प्रतिपादन का औचित्य निविवाद है | 


छछ आदि के विषय में बौद्ध और जेन मत-- 


.. बौद्धदर्शन के आचार्यधुरीण 'घर्मकीर्ति' ने अपने वादन्याय? अन्थ में तथा जैन- 
दर्शन के परमोश्च आचार्य 'हेमचन्द्र” ने अपने 'प्रमाणमीमांण? अन्य में छुल आदि के 
उक्त प्रयोजन की निस्सारता बताते हुये उनके कथाड्ञत्व का मार्मिक निराकरण 
किया है| 'धर्ंक्रीतिः के ववादन्याय! का निम्न वचन ध्यान देने योग्य है--- 

तचरक्षुणार्थ वद्धिरुपहत॑व्यमेव छुछादि विजिगीषुभिरिति चेतू, नख, चपेट, श्र प्रहार, 
दोपनादिभिरपीति वक्तव्यम्‌ । तस्मान्न ज्यायानयं तत्त्वरक्षणोपायः? | 

यह कहना, कि तच्ववेत्तावों को तत्त्व के रक्षण के लिये और विजयेच्छुवों को 
विजय के लिये छुछ भादि का प्रयोग करना चाहिये, उचित नहीं है, क्‍यों कि यदि यही 
लक्ष्य हो कि किसी भी प्रकार प्रतिपक्षी के कथन का खण्डन कर तत्त्व की रक्चा और 
विजय की प्राप्ति करनी चाहिये, तब तो जैंसे छुछ आदि के प्रयोग को वेध कहा गया है 
उसी प्रकार नख से खरोचने, चपत लगाने, शघ्त्र से आघात करने, आग छगा देने 
आदि को भी वेघ कहना चाहिये, क्यों कि उन उपायों से भी प्रतिपत्ती को मूक कर 
तत््व को रक्षा और विजय की प्राप्ति की जा सकती है। अतः छुछ जादि के प्रयोग को 
तत्वरक्षुण का प्रशस्त उपाय नहीं माना जा सकता । 

आचार्य हेमचन्द्र! की प्रमाणमीमांठाः का यह वचन भी स्मरणीय है कि-- 

अरुदुत्तरे; परप्रतिक्षेपस्य कठुमयुक्तत्वात्‌ | न हि अन्यायेन जर्य॑ यशो वा 

महात्मानः सप्रीहन्ते? । - 

जसद्‌ उत्तरों से प्रतिपक्षी के कथन का बण्डन करना उचित नहीं है | क्यों कि 
भले लोग अन्याय से विजय अथवा यश की कामना नहीं करते | 
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बौदूघ और जैन आचार्यों की इस समीक्षा के अनुसार छल आदि की अनुपादेयता 
प्रतीत होने से ऐसा लगता दे कि न्यायसृूत्रकार महर्षि गौतम में उच्च कोटि की वह 
चारित्रिकता, आरिमिक पवित्रता, आदशवादिता और सहिष्णुता नहीं थी जो एक तत्त्व- 
दर्शी के लिये अनिवार्य दे तथा जो बौद्घ, जैन दर्शन के तत््वज्ञ महायुरुषों में विद्यमान 
थी, क्‍यों कि उन्होंने तत्त्वज्ञान के संरक्षण और प्रतिपक्ञी पर विजयल्यम के लिये छुछ 
आदि का प्रयोग करने का उपदेश दिया है। पर ऐसा सोचना उचित नहीं है, क्‍यों कि 
वास्यायन ने न्यायदर्शन, चतुर्थ अध्याय, द्वितीय आहिक के उपसयुक्त सूत्र के 
आाष्य में निम्न बात कह कर उक्त प्रकार के आलोचन और आछऊ्तिप की सम्भावना ही 
समाप्त कर दी है । उनका कथन इस प्रकार है--- 

“अनुत्पन्नतत्त्वज्ञानानाम अप्रहीणदोघाणां तद्थ घदमानानाम एतदिति? 
किन्हें तत्तज्ञान नहीं हुआ है, जिनफा तत््वशान अपरिपक्ष है और जिनके राग, द्वेष, 
मोहरूप दोष नष्ड नहीं हुये हें. किन्तु तदथ प्रयत्नशील हैं, छुछ आदि के प्रयोग का यह 
उपदेश उन्हीं लोगों के लिये है । ॥ 

आशय यह है कि जिनका तत्वज्ञान हतना अधिक हृढ़ हो चुका है कि बह-प्रति- 
पत्तियों के लाख कुचेष्श करने पर भी किल्निन्मात्र मी म्लान नहीं हो सकता, तथा 
जिन्होंने ने राग, द्वेष, मोहरूप दोषों पर पूर्ण विनय प्राप्त करली है, जिन्हें राग आदि 
के भोंके तनिक भी विचलित नहीं कर सकते, जिन्हें न विजय की कोई अकाडता है 
और न पराजय की कोई चिन्ता है, यह उपदेश उनके लिए नहीं है, उन्हें तो छछ 
आदि की छाया का भी स्पर्श न करना चाहिये, किन्तु लो इस उच्च स्थिति में नहीं 
पहुँचे हैं, जिनका तत्त्वज्ञान प्रतिपक्षियों के कुतर्कों से अमिभूत हो सकता है, बिनहें 
विपक्षी पर विजय प्राप्प कर अपने तत्वशान की गरिमा के प्रख्यापन की छालवा है, छुल 
आदि के प्रयोग का उपदेश उन्हीं लोगों के लिए है, जिससे वे कुट्देत, कुतक॑ आदि 
द्वारा परमतखण्डन और स्वम्रतस्थापन करने वाले प्रतिपक्तियों से 'लेंसे को तैसा? 
“या यक्तुस्तथा चलिः? 'श॒ठे शाठ्यं समाचरेत” “ये यथा मां प्रपद्यन्ते तांस्तथैव भजा- 
स्यहमः इत्यादि नीतियों के अनुसार पूर्ण रूप से निपठ सके | 

हस सन्दर्भ में जो यह बात कही गयी कि शास्त्रीय विचारों में यदि छुछ आदि का 
प्रयोग मान्य होगा तो गाली देने, खरोचने, प्रहार करने, कपड़े उतार नंगा करने 
आदि को भी मात्य करना होगा, वह ठीक नहीं है, क्यों कि गाली आदि का ग्रयोग 
लोकगर्हित है, किस्ु छुल आदि का प्रयोग लोकयर्दित नहीं हे, प्रत्युत वह बुद्धि की 

तीक्ष्णता और वाचिक प्रवीणता का द्योतक है। अतः दोनों को एक तुला पर रख कर 
दोनों के सम्बन्ध में एक प्रकार का निर्णय लेना उचित नहीं है। “्यायमञ्जरी! के 
जातिप्रकरण में 'जयन्तभट्टः का यह कथन सर्वया समीचीन है कि-- 
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.«»“भरदुत्तकथने कर्थ ने चपेदादिक प्रयुक्यते १... ...तस्यात्यन्तमलीौकिक- 
सखात्‌ | लोको हि तदा एवं मन्यते--- 
नूनमेप न षानाति वक्तु' सहशमुत्तरम्‌ । 
अन्यथा वाचमुत्सज्य पाणिना प्रदरेत्‌ू कथम्‌ ? ॥ 
खेदयद्‌ वादिनं यस्तु हस्तपादादिचापलेः | 
स॒ संस्युच्यते सद्धिर्मण्ड एव न पण्डितः ॥ 
जात्योपक्रममाणस्तु न तथैव विद्स्यत्ते । 
न हि उन्दूपणच्छाया तनात्यन्तमयन्न ता ॥ 
तन्‍न कौपीनवतनापासनादिसाम्यं जात्युत्तराणामिति | 
हस सन्दर्भमें इस तथ्यको ध्यानमें रखना आवश्यक दे कि छुविज्ञ वादी को जाति 
उत्तर-वादीके प्रति भी समीचीन उत्तरका ही प्रयोग करना चाहिये, क्‍यों कि 
वैसा न करनेपर वादी कभी 'घटपक्षी? कथामास में पड़ सकता है और उस स्थिति में 
न तो वह अपने पक्त की स्थापना में ही सफल हो सक्षता और न निग्रहस्थान से 
मुक्ति ही पा सकता । जेसा कि जयन्तभट्ट ने न्‍्यायमज्जरी के जा तप्रकरण में कहा है | 
वाच्यमुत्तरमतो निरवद्यं जातिवादिनमपि प्रति तज्शे 
कश्मव्गे त्तगिरा न तु कार्या पक्तुषट कप रिकल्पनग्रोष्टी | 
घटपक्षी-- 
“घट्पत्ती! निम्न:रीतिसे प्रदत्त होती है । 
वादी अपने पक्षुक्की स्थापना इस प्रकार करता है--“शब्द अनित्य>--नाशवान दे 
प्रयत्नका कार्य होने से, घट के समान । यह कथा का प्रथम पक्त है | इसे स्थापनापत्ष कहा 
जाता है । 
इसके खण्डनमें प्रतिवादी “कार्यसमा' जातिका प्रयोग इस प्रकार करता है। 
प्रयत्नक्का कार्य होने से अनित्यता का साधन नहीं किया जा सकता, क्‍यों कि 
प्रयत्न के कार्य अनेक प्रकार के होते हैं। कोई प्रयत्न से उत्पाद्य होता है। और 
कोई प्रयल से प्रकाश्य होता है। जो प्रयत्न के पूर्व नहीं रहता किन्त प्रयत्न 
के बाद अस्तित्व में आता है वह प्रयत्न से उत्पाय होता है, जेसे घट 
कुम्हारका प्रयत्न होने के पूवे नहीं रहता, किन्तु कुम्हार के प्रयत्न के बाद 
अस्तित्व में आता है। अतः वह प्रयत्न से उत्पाय है | जो प्रयत्न के पूब भी 
रहता है किन्तु अनभिव्यक्त रहता है और प्रयत्न के बाद जिसकी अभिव्यक्ति 
होती है वह प्रयस्म से प्रकाश्य होता है। जैसे अन्घकार में स्थित घट प्रकाशसम्पादक 
प्रयत्न के पूर्व स्वरूपेण विद्यमान होते हुए. भी अनभिव्यक्त रहता है और उस प्रयत्न 
के बाद अभिव्यक्त होता है । अतः वह प्रयत्न से प्रकाश्य है | शब्दको प्रयत्न के कार्य की 
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दूररी श्रेणी में पान लेने पर उसमें प्रयत्नोत्यात्व नहीं सिद्ध होता और प्रयत्नोत्पाथ 
न होने पर उसे अनित्य नहीं माना जा सकता क्‍यों कि प्रयत्नोत्पाथत्व ही अनित्यत्व का 
साचक होता दे । प्रयलप्रकाश्यस्व तो नित्य में भी सम्भव है। अतः अनित्यत्व का 
व्यभिचारी होने से वह उत्तका सामक नहीं हो सकता । 

स्थापनापक्षके स़ण्डन में उपन्यस्त यह पक्ष कथा का द्वितीय पत्त है। इसे प्रति- 
पेघपत्न कह्ठा जाता है | 

लव वादी अपने पक्त मे प्रदर्शित दोप का परिहार न कर प्रतिवादी द्वारा प्रस्तुत 
जयि गये प्र तपेवपक्ष भें यदि इस प्रकार दोष प्रदर्शन करता है कि-- 

जिस प्रहार स्थाउन-हे तु प्रयत्नजार्यत्व प्रयत्नप्रकाश्यरूप प्रयत्नकार्य में अनित्यत्व का 
व्यभिचारी होने से अनित्यत्व का साथफ नहीं हो सफता, उदी प्रकार प्रतिषेषहेंतु व्यभि- 
चारित्य भी व्याप्तिक्षम से साधक व्यभिचारी में असाधकत्व का व्यभिचारी होने से 
अगसाधघफुल हा साधक नहीं हो सक्षत्ता, ह प्रकार स्थापनाहेत्र और प्रतिषेषहेत दोनों में 
व्यगिनारित्य अश में कोई विशेष न होने से वादी का यह उत्तर 'अविशेषसमा? जाति 
हता है। यह कथा का तृतीय पक्ष है, उसे विप्रतिपेषपत्ष कहा जाता है | 

इस तुतीय पक्ष के खण्डन में प्रतिवादी यदि यद कहता है कि इस प्रकार विचार 
करने पर ता व्यभिवारित्व में असाचऊत्व फो सापकता का भी खण्डन नहीं फ्िया जा 
सडता क्यों कि व्यमिल्‍रत्व जन असाधकत्वक़ा व्यमिचारी है तव उससे जेसे प्रतिषेष 
हेतु में भगधघकरव का साधन नहीं हो सकता, उसो प्रकार उससे विप्रतिषेध हेतु में भी 
असाघकत्स की असाघकता का भी साधन नहीं हो सकता । तो प्रतिवादी का यह कथन 
भी 'अनिशेषत्तया? जाति होता है । यह कथा का चह॒र्थ पत्त है, इसे प्रतिषेबविप्रतिषेष 
पत्त कहा जाता है । 

इस चतुर्थ पक्ष के खण्डन में वादी प्रतिवादी के प्रति यदि यह कहे कि 
आप के प्तिपेषहेत॒ में जो दोप बताया गया उसका उद्धार न कर मेरे विप्रतिषेष हेतु में 
जो आपने दोप प्रदर्शित किया, उससे प्रतीत होता हे कि आपने अपने हेतु में बताये 
गये दोष स्वीकार कर लिये, तो वादीका यह कथन प्रतिवादी के लिये 'मतानुशा” नामक 
निग्रहस्थान होगा | यह पदञ्यम पक्ष है। 

इस पदञ्मम्र पतु के खण्डन में वादी के प्रति प्रतिवादी यदि यह कहें क्नि प्रतिषेष- 
इत में आप द्वारा प्रदर्शित दोष का उद्धार न कर आप के विप्रतिषेषहेतु में दोष प्रद- 
शंन करने से यदि मुझे मतानुशा की प्रसक्ति होती है तो उसी प्रकार स्थापनाहेंतु में 
मेरे द्वारा प्रदर्शित दोष का उद्धार न कर आप ने मी मेरे प्रतिषेषद्देतु में दोषोद्‌मावन 
किया है, अतः यह प्रतीत होता है कि आपको अपने स्थापनाहैतु में मेरे द्वारा प्रदर्शित 
फिये गये दोष स्वीकार हैं | अतः आप को भी 'मतालुज्ञा? प्रसक्त है, तो प्रतिवादी का यह 
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इदाउत्यन्तमुपयुक्तानां स्वरूपभेदेन भूयः प्रतिपादनम्‌ । “यदनतिप्रयोजन तद- 
लक्षणमदोषाय । एतावतेव वाल्व्युत्पत्तिसिदूघेः | ' 
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कथन वादी के लिये 'मतानुज्ञा' नामक निग्रहस्थान होगा । यह पश्च वादी के विरुद्ध 
प्रस्तुत किया गया प्रतिवादी का षष्ठ पक्ष है । 
इन छः पदों में यह सिदूघ हो जाता है कि प्रतिवादी के चतुर्थ और पष्ठ पक्ष 
एवं वादी के तृतीय और पश्चम पक्ष के वक्तव्यों में कोई अन्तर न होने से पुनरूंक्ति 
दोष है और तृतीय एवं चतुर्थ में मतानुशा है, तथा प्रथम और द्वितीय में. विशेष- 
हेल्वभाव दे | इसछिये वादी और प्रतिवादी दोनों के निग्रहस्थान में आ जाने से दोनों 
में किसी के भी पक्ष की सिद्धि नहीं हो सकती । हसीलिये घटपक्ञी! को कथा ने 
मानकर कथामास माना गया दे | 
यह “घट्पक्ती! उस सप्रय होती हैं जब वादी अपने स्थापनाहेतु में बताये गये 
दोष का उद्घार न कर प्रतिवादी के प्रतिषेघहेतु में 'प्रतिषेघेडपि समानो दोष:! कह कर 
समानदोषत्व का अ्रसञ्ञन करता है, किन्तु यदि वह ऐसा न कर स्थापनादितु में बताये गये 
दोष का इस प्रफार परिहार करे कि शब्द में प्रयत्वप्रकाश्यत्वरूप प्रयत्नकार्यत्व नहीं है 
किन्तु प्रयत्नोत्पाद्यरवरूप प्रयत्नकार्यत्व ही है, क्‍यों कि यदि वह प्रयत्नोपाद्य न होकर 
प्रवत्नप्रकाश्यमात्र होता तो उसक्षी अनमिव्यक्ति का कोई कारण अवश्य उपलब्ध होता, 
यतः वैसा कोई कारण उपल्ूब्घ नहीं है अतः वह प्रयत्नप्रकाश्य न होकर प्रयत्नो व्पाथ ही 
है और जब प्रयत्नोपाद है तो ग्रयत्नोत्पायत्वमें अनित्यत्व की व्यासि होने से उसके द्वारा 
शब्द के अनिस्यत्वानुमान का प्रतिबन्ध नहीं हो सकता | उसके आगे प्रतिवादी यदि 
और कुछ नहीं कह पाता तो वहीं--तृतीय पक्तु में ही कथा की समासि हो जाती है । 
प्रश्न होता है कि इस ग्न्थ में बुद्धि, हेतु, हेट्वाभायस आदि अनेक विषयोंका 
प्रतिपादन तो कई बार किया गया है, किन्तु छल, जाति, निग्नहस्थान के कतिप्य 
अवान्तर भेदों की पूरी उपेक्ना कर दी गयी है, तो ऐसा करना अन्थकार क्षे 
लिये क्‍या अनुचित नहीं है?! इस प्रश्नका ग्रन्थकार के ही शब्दों में यह 
उत्तर है कि जो पदार्थ अत्यन्त उपयुक्त हैं अर्थात्‌ न्‍्यायशाख्र के गहन वन में प्रवेश 
करने के लिये जिन पदार्थों का ज्ञान अत्यन्त उपयोगी हे। स्वरूपमेद से उनका बारबार 
प्रतिपादन किया गया है और जिन पदार्थों के ज्ञान का वैसा कोई महान्‌ प्रयोजन 
नहीं है उनका प्रतिपादन नहीं किया गया है। ऐसा करने में कोई दोष नहीं है, क्यों 
कि बालकों को न्यायशाज्रोक्त पदार्थों की सामान्य ब्युत्पत्ति कराने के लियेही इस 
अन्थ की रचना की गयी है और ब्रहन:्इतने से: ही :सम्पन्न-हो:जाती है । 


